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s grato para nuestra institución presentar el segundo volumen de Los Dio- 

ses en el Antiguo Perú, con el que se culmina un proyecto editorial que, 

como se señalara el año pasado, fue gestado casi una década atrás. La 
obra en su integridad comprende no sólo los temas relacionados con el corpus 
iconográfico y las tradiciones orales recogidas por los cronistas españoles y 
mestizos, sino también, el análisis tanto de los cambios como de la continui- 
dad en las formas y funciones de la arquitectura ceremonial, las creencias y 
usos funerarios, los ritos y su contenido, y la organización del culto. Y ade- 
más, por cierto, el estudio de la identidad, jerarquía y atributos de los dioses 
y los ancestros sobrenaturales, así como, de las funciones y características de 
los sacerdotes. 


Al editar estos libros, el Banco de Crédito desea contribuir al desarrollo de un 
nuevo enfoque e interpretación de la historia de la civilización andina, con una 
obra destinada a conocer el pensamiento religioso de sus pobladores. 
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Este gran compendio fue encargado al Doctor Cristöbal Makowski quien pre- 
paró el guión general, y asumió ademas la coordinación científica de los tra- 
bajos. Ya en el camino y en vista de la vastedad del material, se decidió editar 
la obra en dos tomos. El primero abarcó el largo periodo comprendido entre 
el surgimiento de sociedades complejas en los Andes centrales durante el tercer 
milenio a.C. y el inicio del Horizonte Medio en los siglos VI y VII d.C. Dada la 
notable distancia cronológica entre aquel periodo y las fuentes escritas colonia- 
les, el tratamiento de cada tema se fundamentó exclusivamente en las evidencias 


arqueológicas. 


Las entidades políticas conquistadas*por los incas tuvieron su origen por lo 
general en el siglo X d.C., etapa que corresponde a la reestructuración que 
sigue al ocaso de los estados expansivos serranos huari y tiahuanaco. La rela- 
tiva continuidad que se da entre los siglos X y XV facilita y justifica la con- 
frontación de las evidencias arqueológicas con los relatos y descripciones de 
los cronistas del siglo XVI. Por ello este segundo volumen de Los Dioses del 
Antiguo Perú, que se ocupa de las deidades de las culturas Lambayeque, 
Chimú, Tiahuanaco, Ychma, con su famoso Santuario de Pachacamac, e Inca, 
se diferencia del primero en ciertos aspectos y matices de los objetivos y los 


métodos. 


Han colaborado en este libro los destacados etnohistoriadores María 
Rostworowski, Marco Curatola y Mariusz Ziólkowski, y los arqueólogos William 
Isbell, Anita Cook, Cristóbal Makowski, Carol Mackey, Jalh Dulanto y Julián 1. 
Santillana. La obra se ha visto enriquecida por el sistemático cotejo de la infor- 
mación contenida en las crónicas con las evidencias materiales, que incluyen, 
entre otros, los contextos religiosos excavados y las imágenes analizadas por 


los especialistas. 


Al igual que en el primer volumen el grupo internacional de autores representa a 
varias generaciones de arqueólogos y etnohistoriadores. Del mismo modo han 
participado como asistentes los jóvenes arqueólogos Glenda Escajadillo y Julio 
Rucabado. El aporte de investigadores con formación y tradiciones académicas 
de dos continentes, cuatro países y diferentes edades beneficia las propuestas, 
planteamientos y modos de abordar un tema especialmente complejo y trascen- 
dente, como es el de la religión. El lector podrá informarse de la interrelación 
subyacente entre las deidades de las diversas culturas, no obstante que, como 
señalan los autores, cada región poseía sus propios panteones; no fue obstáculo 
para ello las diferentes épocas en que se desarrollaron dichas culturas, ni las 


largas distancias que las separaban. 


Podrá descubrir asimismo el simbolismo de la arquitectura paisajística inca y las 


distintas tesis que intentan explicar las Líneas de Nasca e identificar a qué 


XII 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


PRESENTACION 


divinidades o seres sobrenaturales corresponden las caras radiantes o las rigidas 


mäscaras de ave que se ven en aquellos, o en las ilustraciones impresas. 


No puedo ocultar en lo personal, la satisfacción que he sentido al revisar la 
estructura de este volumen y de su contenido; sölo me cabe por ello y por la 
importante contribuciön que sus aportes constituyen para una mayor compren- 
sión de la religiosidad en el antiguo Perú, agradecer a cada uno de los autores 
por la acuciosa investigación y análisis de cada tema. Los lectores podrán 
apreciar cuanto más apasionante se torna la lectura de los estudios incluidos, 


por las posiciones a veces encontradas que se advierten en los textos. 


Deseo igualmente renovar nuestro agradecimiento a las autoridades del Institu- 
to Nacional de Cultura, a los directores de los museos nacionales y privados y 
a las numerosas personas, cuya relación figura aparte, por su generosa colabo- 
ración, asi mismo expresar nuestra gratitud a los directores de los museos boli- 
vianos, asi como a los dirigentes de la comunidad campesina de Tiahuanaco 
por su hospitalidad y las facilidades que nos ofrecieron al visitar el conjunto 
monumental. Gracias igualmente a nuestros clientes y amigos por brindarnos 
su compañía y apoyo en las actividades culturales y educativas que el Banco 


de Crédito del Perú promueve. 


Dionisio Romero Seminario 


Presidente del Directorio 


Lima, noviembre del 2001 
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4 Vasija escultórica de filiación estilística 
huari con representación de un oficiante que 
porta en sus manos un qero. Museo Regional 
de Ica. 
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| fenómeno llamado Huari en la literatura arqueológica, caracterizado, en- 

tre otros, por la rápida difusión de algunos motivos y diseños pertenecien- 

tes a las tradiciones culturales originarias de las orillas del Lago Titicaca, 
marca el curso de la prehistoria de los Andes centrales de manera particularmen- 
te relevante. Se realiza en este periodo (Horizonte Medio 1 y 2, 600 - 900 d.C.) la 
integración definitiva de dos amplias áreas culturales en los Andes centrales, la 
septentrional y la meridional, las que desde el tercer milenio a.C. se han consti- 
tuido como polos de desarrollo para las civflizaciones andinas. Por otro lado, los 
estilos y las culturas arqueológicas relacionadas tentativamente con las entidades 
políticas o identidades étnicas de la época de la conquista española, vg. Chimor, 
Chincha, Ychma, Huanca, Chacha, Inca etc., remontan su origen a los tiempos 
inmediatamente posteriores al ocaso de Huari (Horizonte Medio 2 B y 3,800 - 
1100 d.C.). El segundo tomo de Los Dioses del Antiguo Perú está consagrado a la 
época que acabamos de caracterizar. 


Gracias a la probable continuidad de la tradición lingúística, y a menudo étnica, 
desde el inicio del Periodo Intermedio Tardío hasta el Periodo Transicional que 
sigue a la tonquista española (s. X - XVI d.C.), la percepción del mundo andino 
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en estas fases pre- y proto-histöricas tardias no depende sölo de los resultados del 
anälisis de las evidencias materiales. La informaciön etnohistörica va al encuen- 
tro. Incluso podrfa afirmarse que el peso del dato contenido en los relatos recopi- 
lados por los cronistas, y por los funcionarios eclesiästicos durante los procesos 
de extirpaciön de idolatrias, adquiere con frecuencia en la interpretaciön arqueo- 
lógica un peso mayor que las inferencias a partir de los vestigios materiales. Tal 
como lo hemos advertido oportunamente, la presencia de tradiciones orales re- 
gistradas no simplifica la labor del arqueólogo, ni tampoco la riqueza de los 
testimonios iconográficos y de los vestigios de arquitectura basta para resolver 
dilemas o absolver las interrogantes que plantea la etnohistoria. 


Los objetos decorados nunca reproducen todos los contenidos de la fe que profe- 
san los usuarios y los artesanos, y que algunas civilizaciones de la antigüedad 
solían perpetuar por medio de los libros canónicos ilustrados. Por ello, no debe 
sorprender que el repertorio conservado en las evidencias arqueológicas es hasta 
cierto punto aleatorio, y las personalidades de los dioses creadores, animadores, 
o garantes del orden universal, de las deidades regionales, de los héroes civiliza- 
dores, de los reyes deificados, o de los ancestros fundadores de linajes, se refle- 
jan en los resultados de las clasificaciones de motivos figurativos tan sólo de 
manera aproximada. 


A pesar de estas limitaciones, el panorama de las religiones andinas prehispánicas 
que se desprende de los análisis iconográficos no dista mucho de las conclusio- 
nes fundamentadas con las evidencias etnohistóricas. En ambas aproximaciones, 
la cosmovisión y la religiosidad en los Andes prehispánicos muestran las mismas 
facetas originales. Varias de ellas se están resumiendo en la siguiente advertencia 
de Arthur Demarest, citada por Teresa Gisbert: 


La religión andina no debe estudiarse con los supuestos de la mitología greco- 
romana, que da un carácter antropomorto a los fenómenos naturales y donde 
la relación entre dioses respeta las diversas identidades. La deificación de los 
fenómenos naturales en el mundo andino se basa en la transformación de un 
elemento en otro, tal como ocurre en la naturaleza, a través del tiempo y del 
espacio, los dioses pueden ser antropomorfos o no, desdoblarse, y multiplicar 
su ser y, por supuesto transformarse. Frente al estatismo de la mitología medi- 
terránea está el cambiante dinamismo de los dioses andinos. 


Si bien no todos los autores de Los Dioses del Antiguo Perú han explorado con 
igual énfasis las características mencionadas, y quizás algunos no estarían de 
acuerdo con las conclusiones de Demarest, hay un consenso que el orden natu- 
ral y social en la imaginación del poblador prehistórico del Ande estuvo someti- 
do a la voluntad de un gran número de deidades, con rangos jerárquicos y cam- 
pos de acción diferenciados. 


Cada región poseía sus propios panteones. Los repertorios iconográficos corres- 
pondientes a las subsiguientes tradiciones culturales desde el Horizonte Tempra- 
no hacen pensar en una variedad de dioses en la cúspide de cada uno de los 
panteones regionales. 


Aunque la pregunta sobre si hubo o no un dios creador andino ha despertado 
varias polémicas, también aquí se perfila un amplio espacio de consenso. Todos 
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los investigadores que han tratado recientemente el tema estän de acuerdo en 
considerar que la idea de un dios creador ex nihilo, transcendental al mundo 
creado, un Hacedor-Pachayachachi de los textos de evangelización, estuvo aje-: 
na a la mentalidad andina prehispánica. Sin embargo, algunos estudiosos en- 
cuentran sólidas evidencias que hacen pensar en el carácter henoteista de la 
religión inca. Las personalidades de varias deidades principales, vg. Punchao, 
Illapa, se estarían translapando y confundiendo intencionalmente, una con otra, 
puesto que se les consideraba expresiones de una sola fuerza animadora del 
universo, el Inti-Viracocha. El número, personalidad y atribuciones de los dioses 
principales guardarían estrecha relación con la manera como se conceptualizaba 
el mundo animado. 


La riqueza y la variedad de las evidencias presentadas en los dos volúmenes de 
Los Dioses del Antiguo Perú pone en tela de juicio la validez de estas reconstruc- 
ciones de las religiones prehispánicas que se fundamentaban en la hipotética 
unidad de la religión andina, la que supuestamente se habría mantenido desde 
los tiempos de Chavín de Huántar. Se perciben en cambio notables similitudes 
en la lógica con la que fueron construidas las personalidades y establecidas las 
relaciones mutuas entre los dioses que integraban cada uno de los panteones 
regionales. Los principios de dualidad y de complementariedad de opuestos ri- 
gen tanto sobre la cosmovisión en la costa y en la sierra, así como sobre la orga- 
nización del poder (cogobierno o diarquía). Las evidencias que presentamos su- 
gieren que el principio de desdoblamiento mencionado por Demarest brindaba 
el fundamento conceptual a las organizaciones duales andinas, y correspondía a 
una visión del mundo compartida por las diversas culturas prehispánicas de los 
Andes. La complementariedad de sexos, del día y de la noche, de los valles bajos 
calientes y de las serranías frías, de las temporadas seca y húmeda, de la vida y de 
la muerte ha servido de sustento empírico a la percepción del orden natural como 
fruto de interacción entre dos mundos paralelos, el de los mortales y el de los 
ancestros, donde moran también los dioses. Estos tienen que desdoblarse para 
atender por igual las dos partes componentes del universo. Su voz se oye en las 
sedes oraculares localizadas en los límites entre los dos mundos, en los picos de 
las altas montañas y en las orillas del mar. 


Krzysztof Makowski 
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d Páginas anteriores: 

Vista del frontis del Kalasasaya desde 

el Templo Semisubterráneo. En el eje 

visual podemos observar un alineamiento 
intencional de los tres monolitos del Templo 
y a lo lejos el Monolito Ponce. 


d Vasija escultórica de filiación estilística 
huari, con representación de guerreros 


y oficiantes sobre una estructura aterrazada. 


Colección Asociación Cultural Enrico Poli, 
Lima. 


EN EL CAMINO DE LOS VIRACOCHAS 


HUARI Y 
TIAHUANACO, 
ARQUITECTURA, 
IDENTIDAD 

Y RELIGIÓN 


William H. Isbell 


os estudios sobre Tiahuanaco y Huari, dos fenómenos culturales parcialmen- 

te coetáneos en la prehistoria andina (Horizonte Medio 550-1000 d.C., fig. 1) 

están marcados por una cierta paradoja. Nadie duda de que las relaciones 
entre ambos son de orden religioso. En las dos áreas encontramos la imagen de la 
deidad representada de cuerpo entero, de pie y de frente, sosteniendo en cada 
mano un báculo, a veces acompañada de asistentes alados representados de perfil. 
Ese hecho se explicaría según algunos autores por la lenta difusión de las ideas 
religiosas, facilitada eventualmente por el supuesto origen común de ambas cultu- 
ras. Otros hacen de aquel, argumento principal para sostener que Huari y Tiahuanaco 
formaban parte de lá misma civilización con dos centros políticos independientes, 
a manera de Roma y Constantinopla en la Antigüedad Tardía. Algunos en cambio, 
prefieren pensar en culturas independientes e interrelacionadas eventualmente y 
de manera coyuntural por el proselitismo religioso ejercido desde el altiplano. A 
pesar de la importancia crucial de la religión y de sus expresiones materiales, la 
discusión se centró en aspectos seculares. Se ha sostenido a menudo que la difu- 
sión del icono de la deidad frontal con báculos a lo largo de los Andes centrales 
marcaría el inicio de un nuevo orden político, con el surgimiento de un estado de 


caräcter secular, el primer gran imperio en la prehistoria andina. Otros optan por 
enfatizar aspectos socio-econömicos: la profunda estratificaciön y el surgimiento 
de centros urbanos. De este modo quedaron marginadas y sin respuestas välidas 
varias preguntas de primordial importancia: 


;Existen realmente evidencias materiales de los estrechos parentescos entre Huari 
y Tiahuanaco? ¿Se perciben tales parentescos en el diseño y en el uso de espacios 
domésticos y públicos, particularmente en aspectos relacionados con el ejercicio 
del poder y el papel legitimante de la religión, cuyos contenidos se transmiten en 
rituales y se materializan en espacios arquitectónicos? ¿Hasta dónde es aceptable 
efectuar comparaciones entre Huari, Tiahuanaco y la cultura Inca? Frecuente- 
mente las diferencias entre las tres culturas son soslayadas a fin de favorecer las 
similitudes, de modo que se elabora una visión “atemporal” de la civilización 
andina. ¿Cuáles son los verdaderos escenarios de los entierros de la elite y de las 
ofrendas, sorprendentes por la calidad de los objetos y la complejidad de la 
iconografía? Recordemos que los espacios arquitectónicos en los que fueron en- 
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Fig. 1. Ubicaciön de los principales sitios 
arqueológicos huaris y tiahuanaquenses 
(Periodo Horizonte Medio). 


A Fig. 2a. Grupo residencial de Jargampata, 
Ayacucho. 


p Fig. 2b. Planos del crecimiento acumulativo 


según el patrón arquitectónico huari. Detalle 
de la Unidad del Sur (Isbell 1977: fig. 4). 
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contradas dichas ofrendas fueron interpretados, de 
acuerdo al caso, como áreas residenciales de ex- 
tensas ciudades, asentamientos de alfareros, cen- 
tros administrativos o espacios ceremoniales. 


Si estas preguntas quedan sin respuestas, la demos- 
tración o descarte de cualquier hipótesis sobre las 
relaciones de carácter religioso entre el altiplano 
circumlacustre y la cuenca de Ayacucho nos pare- 
cen destinados al fracaso. Por consiguiente, en el 
presente estudio centraremos nuestra atención en 
las interrogantes que acabamos de mencionar. 


Espacios residenciales 
e idiosincrasias 


El paisaje natural y el espacio transformado por la mano del hombre, así como 
los espacios urbanos y los monumentos religiosos, son simultáneamente el signi- 
ficado, el medio y consecuencia de la acción del hombre, . La identidad colectiva 
y el conocimiento se desarrollan a través de los movimientos y trajines cotidianos 
compartidos con personas que se desplazan a través del mismo paisaje o los 
mismos edificios,. Desde esta perspectiva teórica, las diferencias entre los fenó- 
menos huaris y tiahuanaquense son más que evidentes. 


Las casas huaris fueron construidas de piedra y técnicamente pudieron ser usa- 
das por varias generaciones, pues tienen pisos de barro durables, con sistemas de 
drenaje bien construidos,. Las áreas residenciales se diferencian de las públicas 
por el tipo de organización espacial. El diseño de las primeras se ajusta al califi- 
cativo de “acumulativo”, mientras que las segundas son siempre planificadas. La 
yuxtaposición un tanto desordenada de cuartos y patios residenciales (figs. 2a, 


b), construidos en una sucesión de adiciones, puede ser considerada, con gran 
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probabilidad, como reflejo de las relaciones de parentesco simbölicamente 
estructuradas entre grupos que habitaron los conjuntos arquitectönicos,. Los gru- 
pos de parentesco se concebian a si mismos como entidades perpetuas, con sus 
miembros reemplazändose unos a otros a través de una secuencia rara vez in- 
terrumpida. La unidad del grupo plurifamiliar, la virtual desapariciön del indivi- 
duo en el seno de la colectividad, el deseo de perpetuar el linaje mas allá de los 
límites que marca el tiempo de vida de una generación, se reflejan en la arquitec- 
tura. El espacio exterior, que podría haberse mantenido libre, fue casi siempre 
utilizado para construir otros patios. Restos de fogones han sido frecuentemente 
hallados en los recintos y los patfos, pero también en los cuartos yuxtapuestos. 
Algunos ambientes formalmente similares a corredores, y dispuestos alrededor 
de los conjuntos de cuartos, cumplían en algunos casos función de cocinas. 


En cambio, los tiahuanaquenses construyeron sus casas separadas unas de otras, 
las cuales no parecen haber sido más grandes de lo necesario para una familia 
nuclear. Las de lwawi, Lukurmata y la capital misma son de planta circular, cua- 
drada o rectangular, (figs. 3a, b). Algunas casas son tan pequeñas que apenas 
tienen 2 x 2 metros, y las más grandes raramente sobrepasan los 2.5 x 5 metros. 
A diferencia de lo que sucede en los cuartos huaris, en relativamente pocos casos 
se han hallado fogones en el interior. Las casas de Tiahuanaco se mimetizan con 
la tierra, deviniendo virtualmente en indistinguibles del paisaje natural circun- 
dante. De hecho, cuando las piedras no han sido usadas como cimientos de 
muros, a los arqueólogos les resulta difícil identificarlas en el terreno. La desapa- 
rición casi completa de los edificios domésticos puede ser atribuida a su cons- 
trucción con adobe, aunque sospecho que las paredes que carecieron de funda- 
mentos de piedra fueron probablemente construidas de grama,. Como quiera 
que fuese, no sólo las paredes de las casas tiahuanaquenses fueron efímeras. Los 
pisos también son menos elaborados que los de las casas huaris. 


Otro aspecto por el cual se distinguen los espacios domésticos huaris de los 
tiahuanaquenses es el manejo del problema de la basura. En Iwawi, Lukurmata y 
Tiahuanaco los pisos de las estructuras residenciales estuvieron claramente so- 
metidos a una limpieza periódica,. La basura está acumulada en profundos po- 
zos dentro de cada casa. Se infiere que la basura debió haber sido considerada 
dañina e incluso peligrosa. 


En cambio, en los asentamientos huaris los desechos de la vida cotidiana fueron 
considerados no dañinos, a juzgar por la acumulación de basura en ambientes 
abandonados pero cercanos a otras áreas habitadas. Los desechos provenientes 
de ciertas actividades se utilizaban para clausurar espacios domésticos e inclusi- 
ve ceremoniales. El desorden no parece haber sido, de por sí, una amenaza para 
los huaris. 


Las casas excavadas en Iwawi se parecen a las casas modernas de las comunida- 
des aymaras como las que describe Palacios, De manera coincidente, varias 
particularidades de la arquitectura doméstica tiahuanaquense encuentran expli- 
cación en las costumbres de la población indígena actual del altiplano. En 
Chichillapi las casas representan un matrimonio, es decir una familia nuclear 
formada a partir de una pareja. La nueva casa es construida en el área de la 
familia (en extenso) del esposo, o de la comunidad agnática (descendientes del 
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V Fig. 3a y b. Arquitectura residencial 

en el sitio tianuanaquense de Iwawi. Algunas 
concentraciones de basura incluyen artefactos 
que fueron destruidos deliberadamente. 
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mismo padre), a la cual la mujer debe integrarse una vez casada. Las casas son 
edificios rectangulares o cuadrados con paredes de adobe, con puertas orienta- 
das hacia el este, pero en ningún caso hacia el sur, dirección considerada espiri- 
tualmente más peligrosa. Cada casa se encuentran a cierta distancia de las de 
otras parejas,, y tiene al menos tres estructuras o ambientes, dada la tradicional 
oposición entre los alimentos que provienen de las actividades de pastoreo, , y 
productos agrícolas, , que pertenecen a zonas altitudinales diferentes, lo cual se 
relaciona conceptualmente con la oposición sexual. La carne, los pastizales de 
gran altitud y los rebaños de llamas están todos asociados con el principio mas- 
culino. Los productos agrícolas, los campesinos y las tierras de baja altitud, don- 
de los campos pueden ser cultivados, están todos asociados con el principio 
femenino. 


El almacenamiento y el descarte de productos opuestos unos a otros en el mismo 
edificio habría producido una contaminación y putrefacción virtualmente inme- 
diatas, tanto de los alimentos agrícolas como de los de origen pastoril. Sólo pue- 
den ser mezclados en la cocina, en procesos asociados únicamente con la prepa- 
ración de los alimentos. Consecuentemente, las casas incluyen dos ambientes en 
donde significativamente están ausentes los fogones. 


Los parientes de los dos esposos contribuyen a la construcción de la nueva casa, 
con obligaciones diferenciadas según el sexo y la pertenencia a una de las líneas 
descendientes. Por ejemplo, los parientes del novio pueden proporcionar los postes 
para el frontis de la casa, mientras que los parientes de la novia contribuyen con 
los de la parte posterior. El interior esta asociado con el uywiri, espíritu maternal 
y benévolo, vinculado con la esencia misma de parentesco. El interior de la casa 
se relaciona por lo tanto con la madre, las mujeres y con el principio femenino, ,. 
Afuera residen el achachila y la awicha, espíritus peligrosos masculino y femeni- 
no respectivamente, asociados con ancestros remotos y con el mundo exterior, y 
que deben ser aplacados con ofrendas. 
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La palabra aymara con que se designa la casa es ute, que significa “techo”. 
Claramente el techo es el componente mäs importante de la casa. Cuando los 
constructores originales de las casas mueren, sus moradas se convierten en 
peligrosas y no pueden ser ocupadas por sus hijos,,. Antes bien, se permite que 
la casa se deteriore, se desplome y eventualmente desaparezca. Un edificio sin 
techo, como también un recinto cercado por muros con entierros humanos al 
interior, incluso una casa cuyo techo se ha caído, son espiritualmente contami- 
nantes. El llamado lakaya o “boca abierta” es como la tumba a la espera de 
recibir un cuerpo. En estos lugares peligrosos habita el anchancho, el espíritu 
más maligno entre los aymaras. 


La concepción que tienen de la vivienda los aymaras modernos ofrece una expli- 
cación sugerente del carácter efímero de las casas tiahuanaquenses. Las vivien- 
das aymaras son unifamiliares (familia nuclear) y se parecen a las casas 
tiahuanaquenses en el tamaño y la organización del espacio interno. Después de 
la muerte de la familia fundadora regresan a la naturaleza sin ser reocupadas. 
Creemos que lo mismo ocurría en los asentamientos tiahuanaquenses. Si esto es 
así, la acumulación de artefactos rotos y herramientas abandonadas próximos a 
una casa de aquellos tiempos puede remitir al momento de la muerte de su pro- 
pietario o propietarios y de la deserción de sus demás habitantes. De acuerdo 
con estos principios, las casas de piedra, como las de los huaris, no tendrían 
sentido, ya que, dada su durabilidad, no podrían retornar a la naturaleza por 
siglos, convirtiéndose mientras tanto en lugares peligrosos. 


Las diferencias entre la arquitectura huari y tiahuanaquense se perciben tam- 
bién en otros niveles de comparación, concernientes a las construcciones de 
carácter monumental y sus probables funciones públicas, así como a su rela- 
ción con las áreas residenciales. La mayor parte de la arquitectura monumen- 
tal huari consta de muros hechos de piedra tosca y argamasa de arcilla. Des- 
de luego, no deberíamos olvidar que hay construcciones con mampostería 
fina, pero ellas son la excepción a la regla, ,. Algunos muros impresionan por 
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W Fig. 4a. Plano del centro urbano 
de Piquillacta, Cusco (McEwan et. al. s.f.: 
figs. 4, 7). 


Y Fig. 4b. Detalle arquitectónico 
de las construcciones de Piquillacta. 


» Fig. 5. Detalle del conjunto residencial de 
Capillapata, Huari. 
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su envergadura. Los hay de cientos de metros de longitud, mäs de 10 metros 
de altura, y hasta 4 de espesor 
laberinticos de cuartos (fig. 5). Las paredes de los edificios importantes fueron 


‚s, que encierran grandes patios y conjuntos 
enlucidas con barro y recubiertas con estuco blanco o pintadas de rojo. Algu- 
nas tenían nichos muy grandes. Los pisos fueron muy elaborados, con múlti- 
ples capas de arena y grava y revestidos de yeso. Se los resanaba y 
repavimentaba con cierta frecuencia. Si bien todos los conjuntos monumen- 
tales de trazo ortogonal difieren unos de otros, se justifica aplicarles el adjeti- 
vo de planificados, porque en su construcción se utilizaron el mismo proce- 
dimiento, los mismos materiales y las mismas reglas de formación de módu- 
los repetibles. 


` 
La construcción se iniciaba con el cercado de un gran espacio rectangular, den- 
tro del cual se trazaba y trabajaba una serie de canales de drenaje subterráneos, 
en concordancia con las futuras divisiones internas previamente planificadas (figs. 
4a, b). Subsecuentemente el espacio delimitado era dividido mediante grandes 
paredes en patios rectangulares o “células” ortogonales, también llamados “gru- 
pos de patios”. Finalmente se construía una serie de recintos estrechos y alarga- 
dos en tres o cuatro lados de cada célula,,. Algunas veces estos recintos laterales 
eran subdivididos en cuartos más pequeños, ,. Hemos descrito los cánones de 
esta arquitectura ajustándonos al concepto de “horizonte celular ortogonal” y 
hemos planteado que tales cánones se difundieron durante la expansión huari. 
Como se desprende de esta descripción, aparte de la planificación, no hay dife- 


rencias obvias en la forma y en la técnica de construcciön entre los edificios de 


posible uso administrativo, las residencias de los gobernantes, los templos y las 
simples unidades habitacionales. Quizás esta clase de distinción funcional nun- 
ca fue significativa en la cultura Huari. En todo caso para determinar la función 
de una unidad arquitectónica hay que recurrir a características adicionales y evi- 
dencias directas de uso, como la mampostería fina de piedra, las huellas de pre- 
paración o consumo de alimentos, los desechos de producción, los entierros o 
las ofrendas. 


A diferencia de Huari, la arquitectura pública de Tiahuanaco no tiene nada en 
común con la residencial. Esta es transitoria y efímera, (figs. 3a, b) mientras que 
la primera se halla entre las manifestaciones más impresionantes por su 
monumentalidad y durabilidad. La arquitectura pública tiahuanaquense recurría 
a vastos volúmenes, tanto en positivo, en forma de pirámides, como en negativo, 
en forma de áreas hundidas (fig. 10a). Eran muy frecuentes las paredes de conten- 
ción ciclópeas con revestimientos megalíticos. Las enormes piedras eran talladas 
con gran destreza y encajaban perfectamente unas con otras. Pórticos, canales y 
cuartos fueron trazados y construidos con precisión sorprendente, ,. 
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A Fig. 6. Vista panorämica del Complejo 
Tiahuanaco desde la cima del Akapana. 
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Esta breve comparaciön basta para darse cuenta de que los paisajes transforma- 


dos y los usos de los espacios arquitectönicos responden, en los casos de Huari y 
de Tiahuanaco, a idiosincrasias diametralmente diferentes, y por lo tanto a iden- 
tidades &tnicas y culturales distintas. Los indudables contactos directos e indirec- 
tos entre una y otra no han sido lo suficientemente significativos como para bo- 
rrar estas diferencias. 


La arquitectura monumental de Tiahuanaco 


La arquitectura püblica de Tiahuanaco es tan majestuosa y duradera, particu- 
larmente en contraste con las áreas residenciales modestas y efímeras, que de- 
bió haber sido percibida por sus usuarios como construida para la eternidad 
(fig. 6). ¿Qué institución social, persona o idea necesitaba perpetuarse median- 
te un monumento indestructible, cuyo solo volumen alteraba de manera tan 
impactante la llanura del altiplano? Si no fueron los seres mitológicos, cuya in- 
mortalidad no requiere por lo general de una fundamentación o evidencia tan 
contundente y costosa en cuanto al tiempo social invertido, debieron ser los 
reyes y las familias reales. 


El sitio de Tiahuanaco estä localizado a 20 kilömetros al sureste del lago Titicaca 
(fig. 1). Consiste en un conjunto de edificios megaliticos rodeado por una vasta 
área residencial. Carlos Ponce,, argumenta convincentemente que el sitio fue 
una gran ciudad, aunque la extensión y la densidad del área de habitación 
todavía deben ser precisadas. La organización espacial en este sitio epónimo, y 
asimismo indudable centro político de la cultura Tiahuanaco, fue establecida 
por Alan Kolata,, a partir de estructuras dialécticas, duales, de vigencia univer- 
sal. Según Kolata, el espacio profano, agrícola y de asentamientos comunes 
está separado del espacio sagrado por un foso lleno de agua, que habría circun- 
dado originalmente el centro monumental transformändolo en una isla de ac- 
ceso restringido. En las orientaciones predomina el eje este-oeste, con las porta- 
das megalíticas orientadas hacia la salida o el ocaso del sol. Las procesiones 
que las atravesaban seguían una trayectoria similar a la del sol en el firmamento. 
Esta lógica solar inscribía y perpetuaba en la memoria de los oficiantes los 
principios del orden social (cuatripartición y tripartición). Finalmente una pirá- 
mide artificial con impresionantes canales megalíticos habría representado a 
las montañas vecinas, recreando -como la isla- algún mito de origen descono- 
cido. Los guijarros de color azul-verdoso que conforman los rellenos de las 
pirámides simbolizaban el agua de lluvia que recorre las laderas de las montañas 
y las convierte simbólicamente en reservorios perennes. En la interpretación de 
Kolata, los edificios públicos tiahuanaquenses sirvieron de escenario a ritos en 
los que sacerdotes y las elites intentaban asegurar el bienestar y controlar el 
medioambiente. 


Este sugerente planteamiento carece en nuestra opinión de fundamentos empíri- 
cos convincentes. El supuesto canal circular, mencionado como tal por primera 
vez por Posnansky,,, corresponde a una depresión natural, aprovechada para 
asegurar el drenaje urbano de manera circunstancial, cuando se retiró abundante 
material constructivo para levantar la pirámide artificial mencionada arriba: No 
pudo contener agua de manera permanente porque ello hubiera provocado el 
colapso de los sistemas de drenaje y la consecutiva inundación de las cámaras 
subterráneas,,. 


10 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


A Fig. 7. Vista panorämica de los complejos 
Kalasasaya y Putuni, Tiahuanaco. 


„EN EL CAMINO DE LOS VIRACOCHAS 


Los conjuntos arquitectönicos monumentales de Tiahuanaco no tienen portadas 
orientadas al este y al oeste. Sólo Kalasasaya tiene un pórtico megalítico orienta- 
do al este, y una serie de escalones pequeños que atraviesan su muro oeste. 
Otros, tales como Puma Puncu, parecen haber tenido un solo acceso,,. 


Las construcciones tiahuanaquenses, en la interpretación de Kolata, guardan no- 
tables similitudes formales y funcionales con los palacios incas que, como sabe- 
mos, cumplían diversas funciones ceremoniales. A pesar de que términos tales 
como “templo” o “palacio” pueden desfigurar, en nuestra opinión, la verdadera 
naturaleza de los edificios ceremoniales andinos, este aspecto merece una revi- 
sión sistemática. Los palacios incas fueron descritos por Martín de Murúa, . Com- 
binando las descripciones coloniales con la información arqueológica acerca de 
edificios bien preservados, como la “Casa del Inca” en Huánuco Pampa,,, es 
posible reconocer los siguientes rasgos diagnósticos de los palacios incas,,: 


1) Una sucesión de dos o más recintos o patios, cuya extensión disminuye a 
medida que se ingresa a ámbitos más restringidos. 


2) La presencia de portadas y pasajes que controlan el acceso a cada patio. 


3) La presencia de edificios con diversas funciones especiales alrededor del 
primer y segundo patios. x 


4) Una proliferaciön de recintos relativamente privados y con cuidadosos aca- 
bados, asociados o ubicados después Ye un segundo patio, que probable- 
mente incluye una fuente o un baño. 


5) La existencia de un cerco cuidadoso que rodea a todo el complejo mediante 
- muros monumentales. 


6) La existencia de grandes salas al frente de, o como parte de la entrada al 
complejo arquitectónico, que habrían servido para alojar a la guardia de 
palacio y que, si fueron techadas, habrían sido utilizadas para efectuar cere- 
monias públicas durante la estación de lluvias (las grandes salas de este tipo 
son llamadas frecuentemente kallankas). 


7) Una arquitectura muy elaborada y artefactos finos asociados, especialmente 
en los cuartos relativamente privados. 


8) La presencia de un espacio para jardín o zoológico ubicado detrás del área 
privada de cuartos, probablemente con su propia fuente de agua. 


Las características enumeradas son compartidas, en efecto, por algunos edificios 
monumentales tiahuanaquenses. El mejor ejemplo proviene del valle costeño de 
Moquegua: el “Templo Omo M10”, el edificio tiahuanaquense más grande en el 
valle (fig. 8), y que se encuentra bien conservado en comparación con otros 
monumentos de la misma cultura. Goldstein, atribuye tentativamente la función 
de templo a este edificio de adobes cuya construcción “claramente coincide con 
el apogeo del crecimiento político de Tiahuanaco”,,. 


El complejo estuvo protegido por un conjunto de murallas. Como en los palacios 
incas, se ingresa primero a un gran patio, seguido de otro interior más pequeño, 
y de una serie de cuartos que probablemente servían como lugares de habita- 
ciön,,. Desde el segundo patio se pue- 
de ascender por una escalinata hacia 
un atrio en forma de U, al que sigue 
un pórtico que conduce a la tercera 
sección del conjunto, que posee en su 
centro un pequeño patio hundido. Este 
pórtico, aunque construido de adobe, 
se destaca por su impresionante estruc- 
tura de triple jamba, tan típica de 
Tiahuanaco. 


Las excavaciones en el Templo de Omo 
M10 arrojaron una gran cantidad de 
bienes suntuarios, especialmente en la 
tercera sección residencial, en su ma- 
yoría procedentes de contextos que tie- 
nen el carácter de ofrendas, aunque 
una parte fue hallada también en de- 
pósitos de basura. A un lado y muy cer- 
ca del conjunto se encuentra un cementerio tiahuanaquense que no contenía, 
que sepamos, ningún entierro de la realeza. Creemos muy probable que el área 
fuese destinada a usos funerarios cuando la estructura dejó de cumplir sus fun- 
ciones palaciegas, incluyendo las ceremoniales. 


Nuestra interpretación de la construcción monumental de Omo M10, el único 
centro provincial tiahuanaquense conocido como palacio en lugar de templo, se 
sustenta adicionalmente en sugerentes paralelismos con Pachacamac. La mayo- 
ría de los arqueólogos ha interpretado las pirámides con rampa, tan típicas de 
este famoso centro ceremonial de la costa central, como sede o alojamiento de 
embajadas religiosas,,, pero Peter Eeckhout,, y el autor,, hemos llegado, de ma- 
nera independiente, a la conclusión de que tales pirámides fueron las residencias 
palaciegas de reyes o curacas. La arquitectura del sitio Omo M10 comparte mu- 
chos rasgos con los palacios incas, pero también recuerda los de Pachacamac, 
especialmente en el uso de plataformas de altura ascendente para demarcar es- 
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A Fig. 8. Reconstrucci6n isométrica 
del templo/palacio Omo M10, Moquegua 
(basado en Goldstein 1993a: figs. 5, 9). 


A Fig. 9. Detalle de mamposteria finamente 
labrada que forma parte de los muros de 
contención de las platisformas de la pirámide 
de Akapana, Tiahuanaco. 
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A Fig. 10a. Vista del Akapana desde 
el Templo Semisubterräneo, Tiahuanaco. 


A Fig. 10b. Mamposteria “in situ” de una de 
las plataformas del Akapana. 


> Fig. 11. Plano general del centro cívico 

de Tiahuanaco (basado en Arellano 1991: 

figs. 2, 20; Escalante 1993: figs. 113, 143, 187, 
189, 194 y 200; Kolata 1993b: figs. 5.3, 5.5a, 
5.36a y 5.36b; Manzanilla 1992: fig. 4; Posnansky 
1945: Plate 1; y Vranich 1999: figs. 6.3, 7.1). 
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pacios accesibles sölo para individuos 
de cierto estatus o rango social,, A 
mayor altura, mayor posiciön social 
del usuario. Mäs aün, el atrio en for- 
ma de U de Omo M10 recuerda los 
telones en forma de U de las pirämi- 
des con rampa. Creo que podemos in- 
ferir que los palacios tiahuanaquenses 


E Kantataita 


Templo 
Semisubterráneo 


DB ——=— 


Akapana 


Kalasasaya 


Putuni 
A Kherikala 


compartieron rasgos tanto con la tra- 
dición palaciega inca como con la de 
Pachacamac. Más aún, quizá Tiahua- 
naco (y Huari) constituyen los antece- 
dentes de ambas. 


Puma Puncu ; 

La confrontaciön de la hipötesis que 
acabamos de formular con las eviden- 
: cias del mismo centro altiplänico ofre- 
ce ciertas limitaciones objetivas. Pri- 
mero, de este vasto asentamiento se conoce sölo los tres principales monumen- 
tos, que son el conjunto de Kalasasaya, el de Puma Puncu y el de Akapana. Todo 
el sitio ha sufrido siglos de depredación a manos de los extirpadores de idolatrías 
en tiempos del virreynato, de los obreros de construcciön que fueron enviados 
allí en busca de materiales, y de los huaquéros. Las excavaciones científicas, a 
menudo mal publicadas, son a veces de muy poca ayuda para captar la verdade- 
ra forma de los edificios. Estas evidencias a menudo han sido distorsionadas tam- 
bién por interpretaciones erróneas, sin fundamentos e incluso pseudocientificas. 
Recordemos al respecto la obra de Arthur Posnansky,., quien combinó la minu- 
ciosa documentación gráfica y descriptiva de los vestigios con interpretaciones 
completamente fantasiosas,- 


TIAHUANACO 


Li A A A esse 


Finalmente, creo que hay profundos malentendidos en la manera como la mayo- 
ría de arqueólogos interpreta las evidencias arquitectónicas tiahuanaquenses y 
huaris. Se Suele asumir a priori que una construcción prehispánica, e inclusive 
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todo un asentamiento, tuvieron la misma funciön que una casa-habitaciön mo- 
derna en estado de abandono, es decir que se construyeron con un solo fin pre- 
ciso, y que tuvo sus Epocas de esplendor, seguidas por otras de decadencia y 
destrucciön. Es con esta lögica que se busca en la historia de Tiahuanaco un 
periodo en el que todos los monumentos estuvieron simultäneamente en uso, 
seguido por otro, postclásico. En este último se suele colocar todas las modifica- 
ciones y reutilizaciones tardías de los monumentos de Tiahuanaco, que son arbi- 
trariamente considerados como deformaciones de las formas iniciales, las únicas 
verdaderas. Por estas razones en varias intervenciones arqueológicas las modifi- 
caciones arquitectónicas tardías mo‘sölo no han recibido un registro adecuado, 
sino que sus elementos constructivos han sido empleados para reconstruir los 
monumentos en la forma como los arqueólogos consideraron fue su configura- 
ción original. 


Desde mi perspectiva, este modo de ver la historia del monumento -inspirado en 
la lógica occidental- está completamente reñido con las evidencias. Creo que la 
lógica andina pone énfasis en la labor de construcción y en el constante cambio, 
no en el resultado estético y acabado. A lo largo de su historia los edificios 
tiahuanaquenses y huaris cambiaron de funciones, y se adaptaron a nuevas cir- 
cunstancias y necesidades. Así, si al momento de su construcción las estructuras 
tuvieron un carácter sagrado, al final de su historia pudieron ser sepultadas 
intencionalmente y transformadas en huacas, en el lugar preferente de entierros 
o, por el contrario, pudieron ser reconstruidas cuando se levantaba otro edificio 
encima de la plataforma que ocultaba los vestigios del anterior. 


Ninguno de los complejos arquitectónicos del centro monumental de Tiahuanaco 
posee un diseño directamente comparable con los palacios incas o los de 
Pachacamac. Sin embargo, varios rasgos formales, que recuerdan a los palacios 
andinos más tardíos, están presentes en la arquitectura del sitio. Sospecho que 
el trazo que tuvieron estos edificios cuando funcionaban como palacios reales, 
desapareció parcialmente bajo las modificaciones posteriores (fig. 9). 
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A Fig. 12. Plano del palacio Putuni 

y los Cuartos Pintados, Tiahuanaco (basado 
en Escalante 1993: fig. 189; Kolata 1993b: 
figs. 5.36a y 5.36b). 


A Fig. 13. Plano del Complejo Kalasasaya, 
Tiahuanaco (basado en Arellano 1991: fig. 20; 
Escalante 1993: figs. 113, 143, 187, 189, 194 
y 200; Kolata 1993b: fig. 5.3, 5.5a, 5.36a y 5.36b; 
y Posnansky 1945: Plate 1). 


Fig. 14. Restos de la portada que debió 
adornar el ingreso al Putuni. 
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A Fig. 15. Vista de la pared trasera 

del Kalasasaya, colindante con la entrada 

al Complejo Putuni. En primer plano, monolito 
antropomorfo fragmentado. 
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A juzgar por su planta (fig. 11), la organizaciön del 
centro monumental de Tiahuanaco tuvo poco en co- 
mún con el Cusco imperial. No existe ninguna gran 
plaza ceremonial rodeada por palacios y templos dis- 
tribuidos con cierta planificación ortogonal,,. 
Tiahuanaco se parece más a Chan Chan, y quizás en 
menor grado a Pachacamac y Huari, puesto que se 
compone de conjuntos arquitectónicos distintos y apa- 
rentemente no articulados unos con otros, y que ape- 
nas si mostraban una orientación general parecida. A 
diferencia de la de estos sitios, la arquitectura de que 
nos ocupamos descansa sobre plataformas levantadas 
a partir de terraplenes de tierra. No existen tampoco, 
o son escasos en Tiahuanaco, los recintos amuralla- 
dos accesibles por medio de rampas, hecho que po- 
dría deberse, en el caso de muros construidos de gra- 
ma y adobe, a la poca durabilidad de estos materia- 
les. Diversos investigadores han reportado hileras pa- 
ralelas de piedras, que ellos interpretan como cimien- 
tos de muros de adobe completamente destruidos por 
las Iluvias. Los muros habrían circundado los conjun- 
tos arquitectónicos y barrios enteros. Sin embargo, res- 
tos similares han sido interpretados por Wendell C. 
Bennett,, como caminos pavimentados de piedra. Si 
los edificios fueron realmente tan abiertos como indi- 
can las populares reconstrucciones en dibujo y pla- 
nos, entonces Tiahuanaco fue ciertamente una ciudad 
única en su género en los Andes. 


Cabe recordar que el recinto amurallado es la carac- 
terística universal de los palacios andinos, incluyendo 
el tiahuanaquense de Omo M10. Las únicas excep- 
ciones son las que ocurren cuando una parte o la totalidad del palacio tiene una 
elevación suficiente gracias a la superposición de plataformas escalonadas. Sólo 
un edificio en Tiahuanaco tiene una plataforma lo suficientemente alta como para 
haber hecho innecesaria la construcción de murallas: el Akapana (figs. 10a, b). 
Alan Kolata,, y Sampek, identificaron ma estructura relativamente pequeña,,, 
contigua al sector posterior del edificio de Putuni (fig. 12), como el “Palacio de 
los Cuartos Pintados”. Pero esta interpretación no ha sido fundamentada con una 
comparación sistemática con otras estructuras de probable función palaciega en 
los Andes. El edificio tiene poco en común con los palacios incas o de 
Pachacamac,,. Un fragmento de portada megalítica fue hallado en el borde del 
complejo, y quizá formaba parte de su entrada principal (fig. 14). Dudo que el 
“Palacio de los Cuartos Pintados” haya sido una residencia real, aunque podría 
haber sido parte de un edificio destinado a la preparación y consumo de alimen- 
tos, a juzgar por los numerosos fogones y abundantes desperdicios orgánicos que 
allí se han encontrado. Recordemos que George Squier,,, quien visitó las ruinas 
de Tiahuanaco a mediados del siglo XIX, consideró que todo Putuni había sido 
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un complejo palaciego. Javier Escalante,, descarta esta hipötesis, puntualizando 


que Putuni fue una plataforma elevada,,, construida alrededor de una plaza cen- 
tral hundida, distribución que recuerda muy de cerca al tercer sector del conjun- 
to monumental de Omo M10,,. Como en este sitio, una portada impresionante 
de múltiples jambas pintadas de diversos colores permitía en Putuni el acceso a 
través del cuerpo este de la plataforma a la plaza hundida. En ambos casos tam- 
bién las plataformas fueron coronadas por construcciones de probable función 
habitacional, las que habrían formado parte, en opinión de Escalante,,, de la 
residencia real. 


El ingreso megalítico a Putuni da hacia el muro posterior (hacia el oeste) de 
Kalasasaya, gran plataforma rectangular con portada megalítica ubicada en el 
lado opuesto (el lado este). La orientación de la bella portada de Putuni hacia un 
muro sólido carece de sentido, así que quizás el muro posterior de Kalasasaya,,, 
ahora reconstruido para propósitos turísticos, no existía cuando Putuni era resi- 
dencia real (fig. 15). Su técnica de mampostería y su alineamiento son inconsis- 
tentes con el resto de Kalasasaya. Más aún, cuando el padre Bernabé Cobo,, 
describió estos restos arquitectónicos en el siglo XVII, el segmento de muros co- 
nocido como Chunchukala estaba mucho mejor conservado que los muros de 
los lados norte, sur y este de Kalasasaya,,. Si aceptamos la hipótesis de que la 
porción oeste de Kalasasaya fue reconstruida, se abren muchas posibilidades 
fascinantes de interpretación. Kalasasaya es una plataforma baja (figs. 13, 16), su 
portada orientada hacia el este permite el acceso a un gran patio hundido, rodea- 
do de plataformas por el norte, sur y oeste. El extremo oeste es mucho más an- 
cho, tanto así que bien pudo dar cabida a un patio pequeño, quizás un patio 


A Fig. 16. Vista lateral del frontis y entrada al 


Kalasasaya. 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


EN EL CAMINO DE LOS VIRACOCHAS 


hundido, a través del cual se podia acceder a Putuni, lo cual habria dado lugar a 
una estructura formal significativamente similar a los palacios incas asf como a 
los monumentos de Omo M10. Desde luego, no hay evidencia de un segundo 
patio-hundido, o de una segunda portada que comunicase ambos patios. Pero la 
famosa “Portada del Sol” se alza aislada en la esquina noroeste de la plataforma 
de Kalasasaya, y no está, pues, en su localización original, y sus detalles 
escultóricos fueron retrabajados y rediseñados en algún momento posterior de su 
historia, ,, añadiéndosele mediante grabado una serie de figuras aladas de perfil 
(fig. 17). Al aceptarse la hipótesis de que las construcciones de Tiahuanaco tuvie- 
ron una historia de dinámicos cambios formales y funcionales se abren varias 
nuevas pistas que pueden ser investigadas en el futuro. ¿Puede compararse el 
Templo Semisubterráneo ubicado a la entrada de Kalasasaya con las grandes 
salas o kallankas de los palacios incas? No hay evidencias de que haya sido 
techado. Por otro lado, se trata muy probablemente del edifico más antiguo en el 
sitio, quizás perteneciente a la fase Yaya-Mama,,. Creemos posible que este tem- 
prano e importante centro ceremonial haya determinado el lugar donde se ha- 
bría construido el primer gran palacio de Tiahuanaco. 


Desde luego, nuestra interpretación del conjunto de Kalasasaya-Putuni como un 
gran palacio tropieza con algunas dificultades, no insalvables, que se despren- 
den de la tradicional cronología relativa de sus componentes arquitectónicos. 
Esta carece, sin embargo, de bases firmes,,. 


Otro monumento en Tiahuanaco, que guarda similitud significativa con el com- 
plejo Kalasasaya-Putuni es Puma Puncu (fig. 18). Se trata de una pirámide baja 
truncada,, , escalonada, de cuatro plataformas sobrepuestas, ubicada más o me- 
nos a un kilómetro al suroeste (fig. 19). Vranich,,, su más reciente investigador, 
sostiene que Puma Puncu fue “un centro dinámico de actividad ritual que fue 
intencional y sustancialmente transformado a través del tiempo” y por lo tanto no 
existió nunca ni un plano ideal ni un estado acabado y definitivo en la historia de 
la pirámide con el complejo adyacente. Este arqueólogo ha documentado tres 
grandes fases constructivas, además de una serie de reparaciones y remodelaciones 
menores. Según Vranich, Puma Puncu tuvo un patio hundido en el centro de su 
cima plana, y comprendía, además de la pirámide, dos grandes recintos adosados 
a ésta, uno al este y otro al oeste. En esta reconstrucción, el patio oeste, que se 
comunica mediante una rampa o escaleras con la pirámide, es significativamente 
más bajo que el resto del complejo arquitectónico. Luego de ascender unos siete 
metros, el visitante llegaba a una explanada que bordeaba el lado oeste de la 
plataforma principal. En este lugar una monumental entrada daba al pasaje abier- 
to dentro del cuerpo mismo de la plataforma, el cual permitía acceder a la segun- 
da escalera con un portal en la parte alta, formándose un atrio en forma de U 
similar al de Omo M10, y al de los palacios de la costa central. El patio del lado 
este, mucho más amplio que el anterior,,, fue cercado por un imponente muro 
compuesto de 26 piedras megalíticas colocadas a manera de ortostatos, con pie- 
dras pequeñas entre los intersticios,,. Los últimos diez años de trabajo han mo- 
dificado por completo nuestra percepción de las características de Puma Puncu,,. 
Es un hecho que invita a la mayor prudencia posible, cuando se trata de interpre- 
tar los vestigios arquitectónicos que no fueron excavados en área y que no están 
debidamente documentados. 
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Por mucho tiempo se consideró que la entrada al conjunto monumental de Puma 
Puncu se localizaba en el lado este del montículo, y muchas reconstrucciones 
fantasiosas han sido adjudicadas a estas ruinas espectaculares, inspiradas parti- 
cularmente por la construcción megalítica más grande de Tiahuanaco, conocida 
como la “Plataforma Litica”,,. Se trata de una terraza, pavimentada con enormes 
bloques de piedra, sobre la que yacen otros fragmentos megalíticos, incluyendo 
grandes partes de pórticos líticos, similares a la “Portada del Sol”... La verdadera 


entrada, con restos de una portada monumental y una escalinata erosionada, fue 
encontrada en las excavaciones recientes en el lado oeste del montículo. Desde 


allí un corredor conduce, a través del cuerpo de la pirámide, al patio hundido 
central. Para acceder al lado este y a la famosa “Plataforma Lítica” el visitante 
tenía que transitar hacia el oeste del patio, ascender las escalinatas con dirección 
a la explanada, atravesar la portada megalítica y el atrio en forma de U de la 
fachada oeste de Puma Puncu, y seguir por un corredor hacia el patio central 
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A Fig. 17. La Portada del Sol. Friso decorado 
en la zona superior (detalle). 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


> Fig. 18. Plano del Complejo Puma Puncu, 
Tiahuanaco (basado en Vranich 1999: figs. 6.3 


y 7.1). 


> Fig. 19. Mampostería perteneciente 
a las plataformas del Puma Puncu. 
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10. 


Gran Patio Oeste (área de asamblea sin muros). 
Rampa o escaleras. 

Explanada sin muros. 

Entrada megalítica con escaleras. 

Revestimientos megalíticos. 

Corredor hundido. 

Plataformas truncadas. 

Patio hundido. 

“Plataforma Lítica”, complejo de edificios megalíticos. 
Gran Patio Este (recinto con muros). 


PUMA PUNCU 
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también hundido,,. La secuencia de patios con escalinatas y atrios en forma de U 
recuerda en gran medida a los palacios,incas y de la costa central, así como al 
palacio-templo de Omo-M10. El patio este tiene sentido como jardín o zoológi- 
co, y la “Plataforma Lítica” está localizada casi precisamente donde se habrían 
ubicado las habitaciones y recintos residenciales reales según el modelo de los 
palacios incas. 


Quizás es prematuro interpretar a Puma Puncu de Tiahuanaco como un palacio 
real. Sin embargo, a partir de lo analizado y expuesto resulta evidente que este 
conjunto monumental comparte más rasgos con los palacios incas o de 
Pachacamac de lo que podría imaginarse. Las excavaciones en el patio hundido 
han revelado una “mesa” de piedra que pudo haber sido un altar o un trono. Si 
las futuras investigaciones confirman la existencia de espacios residenciales de 
elite en la tima de la “Plataforma Lítica”, al lado del baño y del patio oriental con 
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sus cocinas y residencias menores, ademas del sofisticado jardin, nuestra hipöte- 
sis quedaria plenamente confirmada. 


Un kilömetro al este de Puma Puncu, pröximo a Kalasasaya, se halla el Akapana, 
pirámide escalonada de sietes terrazas sobrepuestas,, (fig. 21). Su forma de me- 
dia cruz andina es llamativa. Como se ha puntualizado en párrafos anteriores, 
este es el único edificio en Tiahuanaco suficientemente alto como para ser consi- 
derado un lugar adecuadamente resguardado, y que por ello pudo prescindir de 
muros perimetrales. El espacio en la cima del montículo a su vez, es suficiente- 
mente amplio como para albergar también un complejo palaciego (fig. 20). Hay 
en este lugar un gran hoyo de huaqueo, que se extiende sobre la parte oriental de 
la pirámide, y desde el cual los materiales excavados fueron arrojados a un lado 
del edificio, cubriendo gran parte del flanco este. Se ha especulado que el hoyo 
destruyó parcialmente un gran patio hundido, o quizás un estanque ceremonial. 
Las inferencias acerca de la forma y la extensión de este patio hipotético están 
basadas en exámenes de resistividad electrönica,, y en una larga tradición de 
planteamientos pseudocientíficos que se han sucedido desde la época de los 
escritos de Posnansky. Por esta razón prefiero guardar una posición escéptica. 
Como Puma Puncu, Akapana tuvo patios adosados a su base. Linda Manzanilla, . 
encontró allí una gran escalinata que ascendía por la fachada oeste, lo que impli- 
ca que los peldaños habrían sido dobles,,. Al terminar estos escalones con pelda- 
ños dobles había un espacio plano. Manzanilla,, encontró segmentos de muro 
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< Fig. 20. Vista general del Akapana 


en segundo plano. 
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1. Escaleras con esculturas. 
2. Patio con muros y conjunto residencial (excavado). 
3. Posible patio hundido o gran salón para festival. 
4. Patio con muros y conjunto residencial (inferido). 
5. Tierra acumulada procedente de la excavación 
de los saqueadores coloniales. 
6. Pilares megalíticos de edificio monumental derruido. 
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A Fig. 21. Reconstrucción isométrica y 
plano del Complejo Akapana, Tiahuanaco 
(Manzanilla 1992: fig. 4, arriba y Escalante 
1993: fig. 113, abajo). 


» Fig. 22a, b. Vistas del. lado este de la cima 
del Akapana, incluyendo un grupo de monolitos 
alineados. 
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de piedra canteada que pudieron pertenecer a dos cuartos relativamente peque- 
ños, que se encontraban a un lado del patio hundido. Podría tratarse también de 
un solo edificio alargado como los carpahuasi o las kallankas. En la esquina 
noreste de la cima aplanada del Akapana se descubrió un área residencial, sepa- 
rada de los cuartos de piedra canteada por yn muro bastante ancho. El complejo 
arquitectónico muestra los restos de los cuartos organizados en forma de L, aun- 
que originalmente pudieron conformar más bien un complejo rectangular o en 
forma de U que encerraba un patio,,. Las excavaciones en el área residencial del 
Akapana revelaron numerosos entierros, muchos con bienes suntuarios y objetos 
ceremoniales. En el entierro de mayor importancia, un hombre había sido 
inhumado portando en las manos un incensario en forma de puma. Ninguno de 
los entierros contenía suficientes ofrendas como para sugerir una tumba real, por 
lo que Manzanilla concluyó que los personajes enterrados fueron sacerdotes. 
Desde luego, el huaqueo en el centro de la pirámide nos ha privado de varias 
evidencias de importancia. 


h 
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A partir de las evidencias descritas, Manzanilla,, 
dedujo la existencia de un segundo complejo resi- 
dencial similar, simétricamente localizado en la 
esquina sureste del Akapana. Nosotros estamos ten- 


Comunidad 


tados por ubicar otra residencia real en el lugar en Huarpa Oeste 
el que grandes megalitos, colocados verticalmen- 
te y alineados en forma perpendicular al eje este 9, 

A a Monjacha) 
de la pirämide (figs. 22a, b), aparecen cerca al bor- kA » 
de del hoyo de huaqueo,,. Cabe recordar que %, 
Protzen y Nair,, identificaron en esta zona saquea- 
da los fragmentos de una portada megalítica. Tal — muros 

2 . r f, — muros de ancho mayor de 2m. 

portada habría sido el ingreso perfecto hacia una -- probables muros 


s 2 -- rampa con relleno 
residencia real. A 


El examen de la arquitectura monumental Wee i 
Tiahuanaco nos lleva a la conclusión de que losam- 23 
bientes de evidente uso ceremonial, estaban acom- 

pañados de manera recurrente por otros que podemos calificar como residencias 

de la elite. Ello nos refuerza en la convicción de que su interpretación como 

palacios es más compatible con las evidencias que la tradicional, según la cual 

se trataba de amplios espacios rituales donde se realizaban procesiones y se ofre- 

cían ofrendas en el marco de un culto al Sol. No hay que perder de vista, sin 

embargo, que estas construcciones han tenido una larga historia, y que en el 

transcurso de tres o cuatro siglos de su uso bien pudieron haberse producido 

varias transformaciones en su forma, función utilitaria y simbólica, así como en 
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sus relaciones con los demás espacios circundantes. 


El paisaje monumental de Huari 


Huari se encuentra localizado aproximadamente a 800 kilómetros al noreste de 
Tiahuanaco, en el valle de Ayacucho, sierra central del Perú (figs. 1, 23). Se trata 
de un enorme sitio arqueológico que ha sido estudiado de manera superficial... 
Adicionalmente, por falta de información etnográfica pertinente, se hace difícil 
reconstruir y entender las particularidades del manejo del espacio por los habi- 
tantes de la región durante el Horizonte Medio. Para remediar ello propongo una 
alternativa: comparar la extensa aglomeración de Huari con una ciudad 
prehispánica mucho mejor conocida: el Cusco de los incas. En esta comparación 
vamos a tomar en cuenta y respetar todas las diferencias relevantes entre ambos 
complejos urbanos. 


La vida y la arquitectura del Cusco se organizaban en relación con el Aucaypata, 
una plaza de ubicación central, extensa y visible desde gran parte de la ciudad. 
Hacia ella convergían los caminos y las calles. Diariamente los actos rituales 
tenían lugar en el Aucaypata, pero.a pesar de su elevado estatus ceremonial, no 
debe haber habido grandes restricciones para acceder a él. Parece haber sido 
difícil transitar por la ciudad sin llegar a la plaza, o por lo menos tenerla a la vista,,. 
Las periódicas ceremonias realizadas en el Aucaypata incluyeron las grandes 
fiestas, los banquetes y las danzas, en las que se presume participaban habitual- 
mente los residentes del Cusco. 
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Fig. 23. Plano del centro urbano de Huari, 
Ayacucho. 


Y Fig. 24. Vista oblicua de Piquillacta, Cusco. 
Servicio Aerofotogräfico Nacional. 
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Las momias de los emperadores del Cusco figuraban entre los objetos de culto 
mas importantes a los que se dirigian los oficiantes durante las ceremonias reali- 
zadas en la plaza Aucaypata. Junto con ellas aparecian periödicamente las ima- 
genes del fundador de la dinastia imperial: el Sol. Cuando no eran exhibidas en 
la plaza, las momias reales descansaban a corta distancia del Coricancha, el mas 
importante de los monumentos religiosos incas, o en “palacios” individuales que 
habían pertenecido a cada monarca durante su vida, y que eran administrados 
después de su muerte por sus descendientes, agrupados en la panaca,,. 


Otro objeto de veneración, no menos importante que las momias de los incas, 
era el ushnu del Aucaypata, plataforma piramidal donde se manifestaba a pleni- 
tud el origen sagrado del poder que el Inca ejercía sobre su corte y todo el impe- 
rio. Desde allí el Inca presidía las celebraciones masivas y los actos públicos, a 
fin de reproducir continuamente las fuentes de su poder. Tales celebraciones se 
iniciaban en fechas precisas y se prolongaban durante varios días, sin tomar en 
cuenta las eventuales inclemencias del tiempo. Por ello, los gobernantes incas 
mandaron construir enormes ambientes basilicales de una sola nave, llamados 
kallankas,,. Es muy probable que los palacios del Aucaypata contaran con una o 
dos kallankas,,. Las capitales provinciales imitaron en ello al Cusco,,. 


Hasta donde sabemos,, no ha sido posible identificar una plaza central en Huari, 
y a pesar de las limitaciones en nuestros conocimientos sobre este extenso 
asentamiento, la probabilidad de encontrarla es mínima. El análisis de la arqui- 
tectura de los centros administrativos provinciales de Piquillacta y 
Viracochapampa, que se encuentra mejor conservada, lleva también a la conclu- 
sión de que las reglas de planificación huari e inca diferían en este aspecto. 
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Piquillacta, por ejemplo, es un asentamiento cercano al Cusco de sorprendente 
monumentalidad y extensiön, que ha sido sometido a investigaciones exhausti- 
vas,,, y cuya organización espacial puede ser tomada como referencia para en- 
tender los criterios de planificación utilizados en Huari y en todos los centros 
administrativos provinciales (figs. 4, 24). He caracterizado este conjunto de re- 
glas como el patrón constructivo ortogonal celular, y he descrito cómo se aplica 
páginas arriba,,. En la sección central de Piquillacta se conserva una unidad 
modular, particularmente grande, que posee un extenso patjo rodeado por cuar- 
tos estrechos, así como por dos grandes salas con nichos, similares a las kallankas 
incas. El patio es tan grande,, que podría ser catalogado como una plaza central; 
sin embargo, se encontraba claramente delimitado y separado del resto de la 
ciudad por grandes muros y filas de ambientes rectangulares. Además, todo el 
conjunto se inscribía a su vez dentro de otra unidad modular de escala mayor 
que la del patio. El acceso a este debió ser complicado y limitado a un número 
reducido de personas. Los espacios abiertos en los extremos laterales de Piquillacta 
tampoco pueden ser considerados plazas. Como indican los resultados de 
excavación, se trata de áreas vacías destinadas para futuras construcciones, que 
nunca llegaron a concretarse. 


En Piquillacta existen también unidades arquitectónicas de buen acabado que no 
rodean la “célula central”, sino que parecen asociarse con una “segunda célula” 
de extraordinaria extensión, que incluye también un gran patio,, flanqueado por 


dos salas con nichos. El hecho de que este segundo conjunto, distante sólo unos 75 
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< Fig. 25. Plano de Viracochapampa 
(J. Topic 1991: fig. 2). 


4 Fig. 26. Cámaras megalíticas en Huari. 


» Fig. 27. Fardo funerario huari con cabeza 


falsa y uncu decorado. Museo de Arte de Lima. 


p Páginas siguientes: 
Fig. 28. Vista general de una estructura 
en forma de “D”. Vegachayoq Mogo, Huari. 
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metros al noroeste de la “célula cen- 
tral”, cuente también con dos salas 
con nichos ubicadas al borde del 
patio central, permite suponer que 
ambos cumplían las mismas funcio- 
nes sociales y ceremoniales. Por va- 
rias razones,, creo que el segundo 
conjunto gemelo fue construido des- 
pués que “la célula central”, y en el 
marco de un episodio constructivo 
diferente. 


Viracochapampa (fig. 25) es un si- 
tio muy similar a Piquillacta, del 
que difiere por contar con un ma- 
yor número de áreas abiertas y cer- 
cadas, destinadas a futuras cons- 
trucciones,,. Como en Piquillacta, 
un gran muro perimetral constitu- 
ye el marco para la subdivisiön del 
espacio interno en células ortogonales, entre las cuales destaca la gran “célula 
central”, que tambien comprende un extenso patio,, rodeado por una serie de 
cuartos y dos grandes salas con nichos. De hecho, la construcciön de 
Viracochapampa se encontraba mucho menos avanzada que la de Piquillacta en 
el momento de su abandono. A no más de 50 o 100 metros al este y oeste de la 
“célula central” del sitio existen amplios espacios abiertos reservados para los 
edificios subsiguientes. 


Existen pocas semejanzas entre los centros urbanos huaris e incas, a excepción 
de los recintos amurallados con largos edificios basilicales. No se han encon- 
trados antecedentes de ushnus. Tampoco hay evidencias contundentes de que 
las momias de los gobernantes hayan sido objetos religiosos prominentes en 
los patios de la capital o de los dos centros administrativos. Sin embargo, en la 
capital de Huari se han encontrado numerosas cámaras megalíticas (fig. 26) 
subterráneas, que aparentemente fueron construidas como lugares de entierro 
de la nobleza. Al menos una de estas cámaras merecería el nombre de tumba 
real,,. No obstante, ninguna de ellas ha sido encontrada sellada, menos aún 
con restos humanos intactos en su interior. Algunas evidencias sugieren que las 
tumbas fueron diseñadas para ser reabiertas en varias ocasiones Las tumbas 
más grandes poseen una pesada tapa de*piedra, que a menudo muestra un 
agujero de aproximadamente 10 cms. de diámetro. Dichos orificios habrían ser- 
vido para remover las tapas de su lugar mediante el uso de un grueso poste de 
madera. La costumbre de trasladar los restos óseos durante prolongados ritos 
funerarios fue registrada en el mismo Huari, en el complejo arquitectónico de 
Vegachayoq Mogo. Entierros secundarios y huesos humanos desarticulados ata- 
dos en forma de paquetes han sido hallados en varios nichos sellados,,. Igual- 
mente, se ha descubierto un osario de cráneos humanos en el sector de Chego 
Wasi,,. Hallazgos similares bajo los pisos y dentro de las paredes han sido 
reportados de otros sectores de Huari y de varios sitios provinciales, así como 
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en centros independientes pero relacionados con la cultura Huari, Como Marca 
Huamachuco,,. 


Los relatos coloniales no dejan lugar a dudas de que los reyes incas muertos nunca 
fueron enterrados. Sus cuerpos momificados continuaron “residiendo” en los pala- 
cios y templos del Cusco. Por el contrario, los cuerpos de los reyes y nobles huaris 
fueron depositados en sepulcros monumentales. Sin embargo, sus restos no perma- 
necieron en las tumbas para siempre, como si sucediö con el bien conocido caso 
del Sefior de Sipan y sus contrapartes masculinos y femeninos de la cultura Moche, 
En Huari, las präcticas mortuorias, al menos en lo que concernia a las elites, in- 
cluían la reapertura de los sepulcfos. Ello explicaría la frecuencia de entierros 
secundarios y de osarios en sitios de alta jerarquía administrativa. Las osamentas 
de los individuos de la elite eran rerovidas de sus tumbas pasado un tiempo 
indeterminado pero suficiente para que se deteriorasen los tejidos blandos. Este 
nuevo ciclo de ritos funerarios concluía con la reposición de los restos en osarios 
colectivos, dentro de nichos posteriormente sellados, o colocándolos directa- 
mente dentro de los elementos estructurales de los edificios. Ello implica una 
relación peculiar y directa entre los vivos y los muertos, y marca asimismo dife- 
rencias en las ceremonias fúnebres de las elites huari e inca (fig. 27). 


Las piezas del rompecabezas que hemos presentado hasta aquí llevan a mi modo 
de ver a una conclusión sumamente sugerente. Los extensos patios de acceso 
restringido al extremo y cercados por altos muros, que se asocian de manera 
recurrente con pares de imponentes salas con nichos, tienen una notable seme- 
janza con las canchas y kallankas, que eran elementos esenciales en la arquitec- 
tura palaciega y ceremonial inca. Dichos conjuntos se encuentran en el corazón 
del tejido urbano de las capitales provinciales huaris. Todos estos elementos de 
juicio sugieren que dichos espacios y ambientes techados formaban parte de 
palacios de gobernantes y servían como lugar de ceremonias y reuniones públi- 
cas. Considerando las bien conocidas prácticas incas en el Cusco -y teniendo en 
cuenta también el caso probable de Chan Chan de los chimú- parece justificado 
plantear que los palacios huaris dejaban de funcionar con normalidad en cir- 
cunstancias muy particulares, como a la muerte del rey, cuando sobrevenía un 
cambio de dinastía, o en relación con algún otro suceso que implicaba una ruptura 
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A Fig. 29. Plano de Vegachayoq Moqo 
y Monjachayoq, Huari. 


A Fig. 30. Reconstrucción hipotética 
de la fase temprana del Templo de Vegachayoq 
Moqo. 


< Fig. 31. Modelo arquitectónico de piedra, 
Huari. 
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A Fig. 32. Restos de sillares en la cima 
de Vegachayoq Mogo. 
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en la continuidad del poder. Estoy plenamente convencido de que el deceso de 
un gobernante y el inicio de los prolongados ritos fünebres implicaba la clausura 
total o parcial del palacio, que se transformaba en un espacio funerario. Lo que sf 
es muy dificil e incluso imposible de establecer es si el abandono de un palacio 
y la inauguración de otro nuevo se efectuaban a la muerte de cada gobernante de 
una dinastía, o cuando se extinguía un linaje con derechos de sucesión,,. La 
primera opción concuerda, en mi opinión, un poco mejor con las evidencias que 
la segunda. 


Los espacios abiertos de Piquillacta y Viracochapampa pueden ser interpretados, 
de conformidad con la hipótesis expuesta, como áreas reservadas para la cons- 
trucción de nuevos palacios. Viracochapampa a diferencia de Piquillacta, fue 
abandonada antes de que un nuevo gobernante construyera su residencia, con 
las amplias dependencias que suelen rodearla. Recordemos que estas dependen- 
cias suelen componerse de una sala con nichos y de varias unidades modulares 
con riguroso trazo ortogonal. Por sus características parecen haber cumplido fun- 
ciones similares a las de las células centrales, esto es de lugares de ceremonias 
oficiales y ritos comunitarios; las interpreto como partes de residencias de nobles 
vasallos. El número de las residencias de vasallos se incrementaba con cada nue- 
vo gobernante, a juzgar por la lógica de crecimiento observada en Piquillacta y 
Viracochapampa. Es probable que tales residencias continuaran en uso cuando 
la parte central ya estaba convertida en templo de culto funerario. Resulta lógico 
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pensar que los parientes y vasallos mantenían el palacio como lugar de culto a Fig. 33a. Plano de una tumba real 
los ancestros en Monjachayoq que muestra el segundo 


y tercer nivel subterráneo. Nótese que el último 
presenta forma de camélido (basado en Pérez 


Las excavaciones en Piquillacta no brindan evidencias plenamente satisfactorias gg 4 999) 


y contundentes en apoyo de nuestra hipötesis, lo que se debe, entre otros, a la 

envergadura del asentamiento y a la intensidad de los trabajos de campo requeri- Fig. 33b. Vista de celdas construidas en el 
dos. Felizmente hemos encontrado las evidencias probatorias faltantes en el mis- *29undo nivel subterráneo de Monjachayog. 
mo Huari, en las excavaciones en Vegachayoq Moqo. > Fig. 34. Nichos en el muro oeste 
de Vegachayoq Mogo. 


Vegachayoq Mogo: 
la historia de un palacio real 


De todas las estructuras estudiadas hasta el presente en la capital huari, la de 
Vegachayoq Moqo cuenta con la excavación de mayor envergadura que se haya 
realizado y que abarca buena parte del edificio, (figs. 23, 29). Desafortunadamen- 
te, muchas de las notas de excavación fueron destruidas cuando el Instituto Nacio- 
nal de Cultura, filial de Ayacucho, sufrió una serie de atentados y se incendió. 
Durante su estudio, Vegachayoq Moqo fue denominado sin mayor fundamento “El 
Templo Mayor” (fig. 28). Sin embargo, el conjunto arquitectónico tuvo una historia 
dinámica y cambiante. En mi opinión, fue diseñado y construido para cumplir 
funciones de palacio real. Posteriormente se convirtió en un edificio funerario de 
elite, y finalmente en un cementerio popular. En cada fase, la arquitectura del 
conjunto fue modificada de manera significativa, y al parecer algunas partes del 
edificio fueron enterradas ex profeso. Por consiguiente, si nuestra interpretación 
de la secuencia es correcta, resultaría inapropiado asignar una función definitiva 
al conjunto, sea esta de palacio, de templo o de lugar de culto a los ancestros. 


Vegachayoq Moqo se encuentra en la parte más antigua de Huari,,, lo que impli- 
ca que el inicio de su construcción corresponde a una etapa muy temprana de la 
historia de la ciudad. Originalmente el complejo delimitado por grandes muros y 
bordeado por calles (fig. 29) comprendía un patio y una plataforma piramidal 
compuesta de tres montículos dispuestos en “U” en el extremo oriental,,. En la 
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porciön sureste del cerco de muros se encuentra una gran piedra trabajada, casi 
plana, pero ligeramente hundida y con los bordes mas altos. Por analogia con 
Tiahuanaco interpretamos esta piedra como una maqueta arquitectönica,, (fig. 
31): La superficie del patio fue eventualmente recubierta por un piso de arcilla en 
la fase inicial de la presencia huari en el sitio (alrededor de 550 d.C.), a juzgar por 
la cerämica de estilo Huarpa que se halla inmediatamente debajo, sobre un piso 
de la fase anterior. Relacionamos este hecho con la construcciön de la platafor- 
ma en U que sirvió de base para estructuras techadas similares a las kallankas. Las 
estructuras estaban abiertas hacia el patio. Los muros traseros de las dos terrazas 
sobrepuestas fueron hechos de mampostería megalítica muy fina, que posterior- 
mente fueron desmontados hasta los cimientos, y que estuvieron adornados con 
nichos (fig. 30). Creemos que estructuras similares coronaban las cimas de las tres 
terrazas que forman la U (fig. 32). Los techos se apoyaban sobre los muros trase- 
ros y los pilares cuyas bases se encuentran en el borde de la terraza inferior,,. 


Aparte del área pública se ha localizado también una posible área residencial 
detrás del muro megalítico,,. La distribución en U, y el uso de terrazas sobre- 
puestas para separar en categorías jerárquicas a los participantes en las ceremo- 
nias públicas, son rasgos compartidos por Vegachayoq Moqo con los palacios de 
la costa central del Perú, conocidos como “pirámides con rampa”,,. En ambos 
casos nos imaginamos a los gobernantes presenciando desde arriba reuniones de 
la elite congregada en varios niveles del espacio amurallado, y en el caso de 
Vegachayoq Mogo, techados. 


La posibilidad de que este monumental conjunto haya sido un palacio también 
se sostiene en la presencia de una tumba real (fig. 29) muy cercana a este sector, 
en el extremo norte de Monjachayogq,,, pero desafortunadamente sometida en el 
pasado a un saqueo intensivo. En la zona mencionada existen varias construc- 
ciones alargadas, un edificio de tamaño mediano en forma de “D” que exhibe 18 
nichos grandes, y un edificio grande del que se conservan algunos muros además 
de una esquina redondeada. Entre estas estructuras se observan pozos de huaqueo 
de grandes dimensiones, que dejan ver tres niveles de cámaras subterráneas ver- 
daderamente espectaculares. El primer complejo subterráneo consta de cuatro 
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recintos, de extremo a extremo, hechos de mamposteria de piedra tosca pero 
con techos revestidos con bloques de piedra finamente acabados,,,. En el ex- 


tremo sur de este conjunto de recintos se encuentra un gigantesco hoyo de 


huaqueo que fue nuevamente abierto en 1998 por Ismael Pérez, ,,, quien des- 
cubrió un segundo nivel de construcciones subterráneas que deben haber sido 
originalmente cubiertas por los recintos del nivel superior. Este segundo nivel 
subterráneo, a 3 metros debajo del piso de los recintos superiores, consiste en 
un conjunto arquitectónico de 21 células o cámaras pequeñas (figs. 33a, b) cons- 
truidas a base de piedras toscas con revestimiento de lajas de piedra de mejor 
acabado, y techadas con grandes piedras canteadas de aproximadamente 50 cen- 
tímetros de espesor. Muchos de los bloques del techo han sido removidos, y hay 
evidencia de que en varios casos fueron extraídos con cinceles de metal durante 
la Colonia. 


A cuatro metros por debajo del conjunto de cámaras, y sólo a través de un pozo 
profundo, se accede a un tercer nivel subterráneo: una gran galería megalítica de 
forma compleja, que se asemeja a una llama de perfil (fig. 33a). Pérez, „, observó 
que la entrada se encontraba en lo que habría sido el dibujo de la boca del 
animal. Finalmente, en la punta de la cola de la llama se encuentra un elemento 
todavía más profundo, que podría ser considerado un cuarto nivel subterráneo. 
Se trata de un pozo circular, a modo de una cista funeraria revestida con pie- 
dras toscas, y con una tapa de piedra plana. 


El gran mausoleo de Monjachayoq posee ciertas semejanzas con las tumbas rea- 
les de Chan Chan, a pesar de que éstas fueron construidas dentro de plataformas 
piramidales y no bajo tierra, ,,, como son una profunda y amplia cámara para el 
cuerpo del gobernante, numerosas celdas destinadas para sepulturas de miem- 
bros de la corte y allegados, la ubicación respecto a la cámara principal, a la 
profundidad y tamaño de la celda, que probablemente guarda relación con el 
estatus del difunto. No sabemos desafortunadamente si el mausoleo de 
Monjachayoq y el palacio de Vegachayoq Mogo fueron construidos y usados 
estrictamente en la misma época, os- 


El palacio tiene una larga y compleja historia. Construido y usado en la fase 
Ocros (550-700 d.C.), quedó completamente transformado probablemente al fi- 
nal de la misma. Ciertas partes fueron cuidadosamente selladas con rellenos, y 
en frente de la plataforma se construyó un gran edificio, ,¿ en forma de “D”, con 
18 nichos grandes en su pared interna,,,. Las estructuras en D, de las cuales se 
conocen varios ejemplos en la capital y en las provincias huaris,,,, han tenido 
funciones ceremoniales muy particulares. Anita Cook, ,, defiende de manera con- 
vincente la tesis de que los edificios en forma de “D” se encuentran relacionados 
con la legimitización del poder real emergente, toda vez que proporcionaron 
contextos especiales para los sacrificios que acompañaban las actividades fúne- 
bres de la realeza. Si Cook está en lo correcto, la construcción de la estructura en 
forma de D marcaría el fin del uso residencial del complejo palaciego en 
Vegachayoq Mogo. Este se transformaría en monumento mortuorio y lugar de 
culto del rey difunto. Quizás en ese momento se agregó una fila de” cuartos 
adosados contra la base de la primera terraza de la pirámide. Existen también 
otras modificaciones cuyo propósito es difícil entender, como por ejemplo la 
construcción de una pared maciza que delimita el patio por el lado oeste, ‚.- 
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MORADOCHAYOQ 


A Fig. 35. Plano de Moradochayog, fase 


Quebrada de Ocros. 


A Fig. 36. Plano de Moradochayoq 
mostrando la arquitectura ortogonal celular, 


fase Moradochayoq. 
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En el ultimo episodio de su historia, el complejo palaciego de Vegachayoq Moqo 
se transformó en una especie de mausoleo que albergó varios entierros múltiples 
con ajuares variados, por lo que creemos que sólo algunos de ellos pertenecían a 
entierros de la elite. El muro construido al lado oeste del patio tiene una fila de 25 
grandes nichos,,, (fig. 34). En una de ellos se ha encontrado un entierro secunda- 
rio intacto de cuatro individuos con los cráneos deformados, cuyas osamentas 
fueron atadas como paquetes. Había otros entierros en cámaras dentro del muro. 
Al menos uno de estos entierros contuvo textiles huaris muy finos,,, correspon- 
dientes a los siglos VIII-IX d.C. Los cuartos alargados construidos contra la gran 
pared oeste guardan probable relación funcional con los rituales fúnebres. 


Moradochayog: la historia dinámica 
de un monumento huari 


Moradochayoq, complejo más pequeño que Vegachayoq Moqo, ha sido inves- 
tigado de manera sistemática en el marco de un proyecto de investigación, ,, 
llevado a cabo sin complicaciones y premuras de programas de puesta en valor 
o de rescate, como en otros sectores de Huari. Por estas razones los resultados 
de las excavaciones en este sector brindan información mucho más consistente 
e inequívoca para reconstruir la complicada y dinámica historia de un comple- 
jo palaciego. El sitio se destaca además por la presencia de una asombrosa 
mampostería de piedra, probablemente inspirada en la técnica de talla 
tiahuanaquense. Moradochayoq esta ubicado a medio kilómetro al sureste de 
Vegachayoq Moqo (fig. 23). 


Las primeras estructuras del lugar (fase Quebrada de Ocros 500-700 d.C.),,,, Cir- 
culares y de piedra tosca, se agrupan cerca de una gran depresión natural que 
penetraba la roca madre a manera de un gran y profundo agujero (fig. 35). Hacia 
580 + 60 d.C., a juzgar por un fechado C 14 sin calibrar, los bordes de la hoyada 
mencionada fueron consolidados con grandes piedras asentadas sobre mortero 
de barro. Luego, la depresión fue transformada en patio hundido perfectamente 
cuadrado, de 24 metros de lado y de 3.8 metros de profundidad. Las paredes 
laterales fueron revestidas con bloques de piedra finamente cortada en forma 
poligonal, de un color natural amarillo-blanco brillante, con rastros de pintura 
roja brillante que muestran que las paredes fueron pintadas varias veces (fig. 38). 
El patio hundido fue cercado con un muro-perimétrico de piedras toscas, del que 
subsiste sólo un segmento de cimientos que se encuentran aproximadamente 20 
metros al este del patio,,.. Una secuencia de pisos sobrepuestos y renovados, de 
los cuales el último es de piedras talladas, ha levantado el nivel del patio 1.8 
metros, lo que indica un uso intensivo que duró por lo menos 150 años, según las 
fechas C 14,,,. El patio hundido formaba parte de un complejo arquitectónico al 
que pertenecía un bello muro de mampostería fina; su trazo desapareció casi por 
completo debajo de las construcciones posteriores, ,. 


Los patios hundidos, también llamados templos semisubterráneos, son una de las 
formas de arquitectura ceremonial particularmente características de la cultura 
Tiahuanaco y sus antecedentes, v.g. Putuni y primeras fases de Akapana. Lo es 
también la tecnología de cortar y encajar bloques de piedra poligonales, supera- 
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da sólo por los albañiles incas siglos después. Las técnicas apli- ~ 
cadas para trabajar la piedra de manera tan sugerente pueden 
explicarse sólo por la presencia física de mano de obra califica- 
da, oriunda de la zona circumlacustre. Podría tratarse de prisio- 
neros de guerra. Hay numerosos ejemplos del uso de cautivos 
como obreros en las construcciones incas,, y. 


E 
N 


No mucho después de construir el piso de piedra cortada, el Templo 
de Moradochayoq fue cubierto con una capa delgada de relleno lim- 
pio, y muchos de los finos bloques de piedra de sus paredes fueron 
empleados para rellenar el patio hundido. Los sillares de la parte supe- 
rior del patio se desplomaron antes de que se reiniciaran las activida- 
des de construcción en el lugar. El edificio levantado sobre esa capa de 
nivelación de tierra limpia, que sepulta por completo el templo antiguo, 
tiene una forma completamente diferente. Es una construcción de trazo ortogonal, 
concebida según el sistema de células modulares, ya descrito a propósito de 
Piquillacta y Viracochapampa (figs. 4a, 25). No cabe duda de que el diseño fue 
realizado relativamente rápido y sin interrupciones durante la fase que denomi- 
namos Moradochayog (700-900 d.C.),,, (fig. 36). Los constructores dividieron el 
cuadrilátero en cuatro partes mediante muros que se cruzan en línea recta y 
están orientados según los puntos cardinales. Alrededor de cada uno de los cua- 
tro patios resultantes se construyeron típicos cuartos alargados con bellos pisos 
blanqueados. 


o 


El complejo fue dividido en cuatro patios, primero por una pared que corría de 
norte a sur y luego otra con eje este-oeste. Posteriormente se construyeron cuar- 
tos laterales alargados alrededor de cada uno de los patios, a la vez que se aplicó 
un revestimiento de color blanco sobre cada uno de los pisos,,,. Sospecho que 
esta clase de arquitectura, tan obsesionada por soluciones simétricas y repetitivas, 
modulares, fue ideada por la jerarquía militar huari, como consecuencia de las 
nuevas conquistas y el acceso a inmensas cantidades de fuerza laboral (fig. 37). 
El rigor con el que se aplica la regla de subdivisiones binarias y cuatripartitas 
sucesivas hace recordar los principios de organización del ejército, desde la bri- 
gada hasta el pelotón. El complejo ortogonal coexistía con otros complejos veci- 


nos cuya organización espacial era distinta, ,, . 


Los patios del complejo ortogonal exhibían pisos revestidos, con desagües co- 
nectados a los canales por debajo de aquellos. Cada piso construido se levantaba 
a desnivel en los bordes, entre aproximadamente 15 y 25 centímetros, formando 
así una suerte de banqueta que luego se revestía de piedra de un poco más de un 
metro de ancho. Este artificio permitió que el agua no ingresara a los cuartos 
laterales. Creo que las banquetas fueron cubiertas por aleros largos que se pro- 
yectaron más allá de los techos de los cuartos laterales. Por consiguiente, los 
ambientes con banquetas parecen haber sido destinados al trabajo durante el día 
y para dormir durante la noche. ~ 


Las ménsulas de piedra en algunas paredes bien conservadas sugieren que los 
cuartos laterales de Moradochayoq tuvieron dos y quizás hasta tres pisos. Se 
construyeron pisos superiores con vigas cilíndricas de madera, que descansaban 
sobre los voladizos o ménsulas, abarcando así los 2 metros de ancho de los 
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A Fig. 37. Representación pictórica 

de un personaje huari con vestimenta, tocado, 
pintura facial y objeto alargado (¿arma?, 
¿báculo?) (Ochatoma y Cabrera 2001: 203). 


» Fig. 38. Detalle de mampostería de piedras 
canteadas en Moradochayoq. 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


EN EL CAMINO DE LOS VIRACOCHAS 


cuartos laterales. En todos los casos los pisos superiores se derrumbaron. Sabe- 
mos que también ostentaban enlucidos blancos. La repeticiön de las mismas 
formas y dimensiones en los ambientes, así como las características similares 
de la basura, sugieren que todas las unidades arquitectónicas compuestas de 
un patio con cuatro cuartos laterales alargados tuvieron el mismo propósito. La 
basura descubierta es sin duda producto de la vida diaria, incluyendo la prepa- 
ración y consumo de comida. Por consiguiente, es razonable concluir que se 
trata de unidades residenciales. Las ofrendas encontradas en hoyos poco pro- 
fundos horadados en los pisos de algunos cuartos laterales contenían objetos 
suntuarios, lo que indica que los moradores de los edificios eran residentes 
permanentes. Los depósitos de objetos suntuarios son lo suficientemente recu- 
rrentes en el complejo ortogonal como para sugerir que los residentes vivían 
cómodamente, incluso con cierta opulencia. Los huesos de animales recupera- 
dos muestran que se consumía carne altamente seleccionada, seguramente luego 
de que los animales habían sido muertos y descuartizados en otra parte (fig. 39). 
Las lascas de piedra encontradas en los pisos parecen ser resultado del manteni- 
miento y reciclaje de las herramientas desgastadas, más que de su fabricación 
propiamente dicha. No se ha encontrado ninguna herramienta agrícola, tampo- 
co armas, en las unidades residenciales. Igualmente se han identificado pocas 
herramientas para textilería. 


Hay una alta recurrencia de cuencos y tazas de cerámica, particularmente en 
comparación con la relativa escasez de vasijas para preparar comida y almace- 
nar alimentos. Esto revela que los espacios de los patios se convertían frecuente- 
mente en escenarios de banquetes, y que la comida era preparada en otros lugares. 


En suma, los moradores del Complejo de Moradochayoq habrían sido residentes 
permanentes, que gozaban de comodidades o acaso de riqueza, y que aparente- 
mente no estaban directamente involucrados en las labores agrícolas, la guerra o 
la producción artesanal. Vivían en edificios construidos mediante el trabajo co- 
munitario, y consumían en gran cantidad alimentos y bebidas que se preparaban 
en otra parte. Al menos algunos espacios habrían servido para ceremonias en las 
que participaban todos los residentes, por lo que parece probable que estos com- 
partieran una identidad común, quizá basada en el parentesco. Es posible que los 
residentes del Complejo de Moradochayoq fueran funcionarios estatales, quizá 
nobles menores, y sus familias. El complejo ortogonal estuvo habitado hasta el 
fin de la historia de la ciudad (Horizonte Medio 2B, alrededor de 900 d.C.). Su 
abandono fue gradual ,,.. 


Conclusiones 


Al comienzo de esta exposición se formularon algunas preguntas. Hemos inten- 
tado contestarlas a todas y superar las barreras creadas por los vacíos en las 
fuentes, y por los sesgos interpretativos. Uno de los principales sesgos se des- 
prendía de las dificultades para comprender la historia dinámica del paisaje ur- 
bano andino, que desconoce formas y funciones definitivas. Las áreas clausurädas 
y las construcciones a medio hacer son frecuentes y aparentemente no atentan 
contra los principios estéticos de la época. Los edificios como seres vivos pasan 
por estados, ciclos de vida, se transforman. 
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> Fig. 39. Vasijas escultóricas de estilo 
Atarco que representan camélidos. Museo 
Nacional de Arqueología, Antropología 

e Historia, Lima. 
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Las profundas diferencias en el modo de organizar las viviendas, y crear los esce- 
narios urbanos y ceremoniales, demuestran que los vestigios materiales, clasifi- 
cados por los arqueólogos bajo los nombres de Huari o Tiahuanaco, correspon- 
den a dos pueblos diferentes, los mismos que no perdieron sus identidades res- 
pectivas a consecuencia de los contactos mutuos. Hemos llegado también a la 
conclusión de que estas dos culturas del pasado prehispánico andino no son 
comparables de manera automática con la cultura Inca. Las diferencias en for- 
mas arquitectónicas, en espacios rituales, en modalidades de enterramiento, son 
demasiado relevantes para recurrir al Tahuantinsuyo como segundo término de 
un cliché comparativo. Hay por supuesto también varias continuidades poten- 
ciales y parentescos, como por ejemplo los patios o canchas y las kallankas. 


La conclusión más importante se refiere a las funciones de la arquitectura monu- 
mental. Las formas de arquitectura planificada en Huari y en Tiahuanaco, que 
han sido identificadas de diversa manera en la literatura, en particular como 
templos, centros administrativos, complejos urbanos, resultaron haber tenido fun- 
ciones palaciegas o de residencia para linajes nobles. Por consiguiente, las porta- 
das figurativas y las estatuas antropomorfas de Tiahuanaco, la cerámica decorada 
de Huari y Conchopata, entre tantas otras expresiones del arte religioso encon- 
tradas en los asentamientos de carácter urbano, forman por lo general parte de 
un contexto de residencias de gobernantes. Los contenidos de la iconografía de- 
berían lógicamente estar relacionados con los fundamentos religiosos de la doc- 
trina del poder. El palacio, no el templo, fue al parecer escenario de complejos 
rituales periódicos, tanto en Ayacucho como en el altiplano del Titicaca. Esta 
precisión tiene, sin embargo, un propósito meramente didáctico, puesto que una 
de las razones de ser de la arquitectura monumental es, en este caso, la 
sacralización del poder. A la muerte del gobernante, o a la extinción del linaje, el 
palacio se convierte en templo de culto funerario. 


4 Urna de filiación estilística huari, con 
representación de un personaje portando un 
arma. Nótese la presencia de una 
cabeza-trofeo y un ser sobrenatural. 

Museo Regional de Ica. 
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LAS DEIDADES HUARI 
Y SUS ORÍGENES 
ALTIPLÁNICOS 


Anita G. Cook 


a religión inca, tal como es registrada en los archivos de documentos civiles 

y religiosos por los cronistas y los primeros viajeros, proporciona algunos 

elementos de juicio para comprender el complejo panorama ritual que existía 
en distintas partes de los Andes alrededor de 1534, cuando el imperio Inca fue 
conquistado. Desafortunadamente no contamos con evidencias semejantes para 
entender la mentalidad religiosa y los significados de las ceremonias en Huari y 
en Tiahuanaco durante el Horizonte Medio. Enfrentamos en este ensayo el reto 
de comprender la religión pre-inca sólo a partir de evidencias materiales; asimis- 
mo, intentamos precisar las interrelaciones e influencias mutuas en materia de 
ideas religiosas y doctrinas de poder en cuyo marco se establecen los nexos entre 
dos entidades políticas en varios aspectos sorprendentes de la prehistoria andina. 


Algunas evidencias, entre las cuales destacan los objetos de cultos y las imáge- 
nes, señalan que desde el surgimiento de la arquitectura ceremonial durante la 
época precerámica, se celebraban periódicamente complejos rituales. Resulta 
también claro que el espacio natural sacralizado, por un lado, y los templos en 
los que se expresaban las formas más institucionalizadas de la religión, por otro, 
conformaban desde la misma época el escenario de las ceremonias, ,,. Conoce- 
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mos por cierto mucho mejor la sacralizaciön de los espacios externos del Perio- 


do Inca, v.g. ofrendas en las cimas de las montañas, en las cuevas, en las estruc- 
turas subterráneas, el culto a las rocas y a las fuentes. 


Uno de los problemas más arduos en el estudio de la religión andina se relaciona 
con el Horizonte Medio en los Andes centrales. En la sierra central surge en esta 
época el imperio Huari y en el altiplano del Titicaca se forma otra poderosa 
entidad política de naturaleza tal que aún da lugar a polémica: Tiahuanaco. En 
ambas áreas se manifiesta un tema “religioso” común: el denominado gran dios 
andino, que aparece en todas las regiones que aquellas entidades sojuzgaron o 
con las que tuvieron contacto. Esta divinidad es conocida con distintos nombres, 
pero lo más común es referirse a ella como el “Dios de los Báculos”, o el “Dios 
de la Portada” (a partir de la famosa imagen de la Portada del Sol en Tiahuanaco). 
Ampliamente considerada como de gran antigúedad, la figura con los báculos, 
representada frontalmente, aparece desde el Horizonte Temprano y con antece- 
dentes en el Periodo Inicial. Esta imagen temprana es mejor conocida a partir de 
la litoescultura de Chavín de Huántar, v.g. la Estela Raimondi,,,, y de los tejidos 
de algodón pintados de Carhua en la costa sur; desde entonces el icono se con- 
serva probablemente en la tradición oral como imagen de la deidad principál, y 
reaparece en algún momento durante el Intermedio Temprano, justo antes del 
surgimiento de Huari y Tiahuanaco. Es precisamente en Tiahuanaco que ese icono 
domina el discurso visual de los arquitrabes de las entradas a los espacios ritua- 
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A Fig. 40. Urna gigante de estilo Robles 

Moqo decorada con la imagen del Dios de los 
Báculos y motivos fitomorfos. Museo Nacional 
de Arqueología, Antropología e Historia, Lima 


A Fig. 41a. Textil huari con representación de 
un músico rodeado de cabezas antropomorfas 
Museo Nacional de Arqueología, Antropología 
e Historia, Lima. 
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V Fig. 41b. Fragmento de un textil huari 
decorado con cabezas zoomorfas con tocados 
y motivos geométricos. Museo del Banco 
Central de Reserva del Perú, Lima. 


Y Fig. 42. Detalle de diseños geométricos 
de una camisa huari. Museo Nacional de 
Arqueología, Antropología e Historia, Lima. 
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les, y está presente también en las esculturas monolíticas que se ubican alrededor 
de ellos, pero muy raramente aparece en objetos portátiles. Por otro lado, en 
Huari encontramos el tema representado principalmente en la pintura que deco- 
ra la cerámica (fig. 40), y en diversos artefactos portátiles. En la sierra raramente 
se conservan los textiles, sin embargo, probablemente habría sido a través de 
ellos que el tema se fijó en la memoria colectiva, y se difundió en todo el territo- 
rio andino (figs. 41a, b). 


¿Cuál fue el papel que esta figura desempeñó en el surgimiento de los estados 


tempranos en los Andes? Menzel y Lumbreras, . han sostenido que la imagen 


125 
central con báculos pudo haberse originado en el altiplano donde el culto tomó 
forma, esto es en Tiahuanaco. Los cultores de esta nueva religión atravesaron los 
Andes para convertir a los habitantes de zonas alejadas, incluyendo el valle de 
Ayacucho en la sierra central. A su vez, a medida que Huari surgía como una 
fuerza política dominante y comenzaba su expansión, recurrió a la imagen como 
un medio de conquista y consolidación. Esta interpretación se basa en la idea de 
que la divinidad de los báculos se convirtió en parte del movimiento religioso 
que acompañó la expansión del imperio Huari. En las últimas tres décadas se ha 
intensificado la investigación en los sitios de filiación tiahuanaquense, mientras 
que entre 1980 y 1995 se realizó muy poco trabajo en los sitios huaris debido al 
terrorismo y a la inestabilidad política. Es sólo a partir de 1997 que nuevos y 
notables hallazgos han suscitado preguntas y arrojado nuevas luces sobre las 
relaciones entre Huari y Tiahuanaco. 


Como es ampliamente sabido, los mitos de origen de los incas mencionan que 
los fundadores ancestrales del imperio vivieron en las márgenes del lago Titicaca 
y que el punto de partida en su viaje hacia el Cusco se encontraba en el área 


donde aún se conservan los vestigios de Tiahuanaco. Si este hecho tuvo lugar a 
fines del siglo XIII o en el siglo XIV -lo cual aún está por definirse, entonces 
solamente 300 años separan la llegada de los incas del ocaso de Huari y 
Tiahuanaco, que se remonta aproximadamente a 1000 d.C. ¿Por qué los incas 


escogieron y establecieron su origen mitico en la regiön del lago Titicaca? ;Fue 
esta una maniobra politica o fue parte de una serie de mitos de origen mucho 
más antigua, una cosmología que podría detectarse desde el Horizonte Medio o 
incluso en época aún más temprana? Exploraremos aquí esta última posibilidad. 


El reto de entender las religiones 
prehistóricas 


Los rasgos y componentes del paisaje asumen significados especiales en la reli- 
gión original de los antiguos americanos. En el mundo material esencialmente 
vivo se codifican ciclos de memoria acerca del pasado y presente. En las socieda- 
des prehistóricas, que no utilizaron ningún tipo de sistemas convencionales de 
escritura, los restos materiales y los discursos orales son los únicos medios de 
comunicación. Cada uno de ellos tiene sus propias lógicas y limitaciones. La 
riqueza del lenguaje hablado permite detectar matices y marcos conceptuales de 
referencia que se complementan, pero que no necesariamente se hallan presen- 
tes en la semiótica de los símbolos visuales (fig. 42). 


La lectura del contenido de las imágenes antiguas representa en este caso un 
desafío especial, porque algunos investigadores recurren extensivamente, para 
dar mayor fundamento a su trabajo, a las fuentes incas, mientras que otros ponen 
en tela de juicio la utilidad de hacerlo. Según éstos, los cambios persistentes y 
continuos modifican cosmovisiones y mentalidades, por lo que la supuesta con- 
tinuidad a través del tiempo es una ilusión, más aún después de la conquista y 
500 años de colonización. 


Cabe recordar que los paralelismos etnohistóricos y etnográficos han sido em- 
pleados de dos maneras. La aproximación histórica directa se acerca a la eviden- 
cia contemporánea para hacer comparaciones e interpretaciones directas de los 
restos arqueológicos distantes en el tiempo; la otra alternativa consiste en utilizar 


modelos igualmente alternativos, basados en ideas, hipótesis y nuevas direccio- 
nes que se sustentan en fuentes coloniales y modernas. 
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V Fig. 43. Plato con vertedera de estilo 
Atarco, decorado con cabezas antropomorfas 
con tocados. Museo Nacional de Arqueología, 
Antropología e Historia, Lima. 


» Fig. 44. Botella de filiación estilística huari, 
decorada con el rostro radiante del Dios de los 
Báculos. Museo Nacional de Arqueología, 
Antropología e Historia, Lima. 


» Fig. 45. Cántaro cuello-efigie de 

estilo Robles Mogo que representa a un 
personaje antropomorfo con tocado, pintura 
facial y vestido con túnica de diseños 
geométricos. Museo Nacional de Arqueología, 
Antropología e Historia, Lima. 
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Los criticos del enfoque histörico directo en la investigaciön andina subrayan 
aspectos que Kubler,,, planteó muchos años atrás al enfatizar que es posible que 
se hayan continuado utilizando los mismos o similares diseños y formas arquitec- 
tónicas, pero que ellos ya no portaban iguales significados: existe una disyunción 
y ruptura en el contenido que disminuye la posibilidad de acceder al significado 
en el pasado. Los significados poseen una vida social propia y cambian y son 
reconstituidos continuamente a medida que las imágenes significantes son em- 
pleadas en diferentes contextos. Por ende, recurrir a prácticas contemporáneas 
para los fines de la interpretación de las imágenes del pasado es algo que debe 
considerarse con precaución. No obstante, estoy de acuerdo con Urton cuando 
señala que ; 


“se hace daño involuntario a los pueblos de los Andes, que durante los 
últimos quinientos años fueron considerados cultural e intelectualmente 
inferiores, e incapaces de ofrecer nada interesante a la historia común de 
la humanidad, cuando se ignora y menosprecia las tradiciones complejas 
y los sistemas de saber continuamente recreados y reformulados por ellos 
a lo largo de su historia”... 


A la vez, reconozco que a pesar de los cambios continuos en la manera cómo los 
símbolos son utilizados e interpretados en la vida cotidiana contemporánea, los 
runasimi o quechua-hablantes -como sus contrapartes mayas en Mesoamérica- 
ofrecen un marco conceptual de referencia, hilos conductores hacia el pensa- 
miento original, y prácticas que enriquecen nuestro conocimiento del pasado y 
el presente. Desde esta perspectiva podemos crear una narrativa, aunque frag- 
mentaria e incluso hasta cierto punto imaginativa, de las prácticas rituales de las 
culturas Huari y Tiahuanaco durante la segunda mitad del primer milenio de 
nuestra era (fig. 43). 


Arte y arquitectura de Huari y Tiahuanaco 


La información sobre los sitios tiahuanaquenses aparece en la literatura arqueo- 
lógica desde principios del siglo XIX. Tal vez una de las diferencias más significa- 
tivas entre Huari y Tiahuanaco consiste en que este último sitio ha sido reconoci- 
do siempre como un importante centro ritual, que representaba y continúa re- 
presentando un símbolo de orgullo nacional para Bolivia. Por el contrario, Huari 
permaneció desconocido durante mucho tiempo para los investigadores que tra- 
123 Antes de que Kroeber lo redescubriera y describiera en 
inglés en 1944. La evidencia arqueológica más temprana recuperada en 
Tiahuanaco, debajo del Kalasasaya, indica que su importancia antecede de ma- 
nera significativa al surgimiento del sitio como complejo urbano, ,,. 


bajaban fuera del Perú 


El reconocimiento de la notable antigüedad de Tiahuanaco ha alimentado la 
interpretación muy difundida de que cualquier objeto que lleve diseños que de 
alguna manera se asemejen a los de la Portada del Sol pertenecería a la cultura 
de aquel nombre (fig. 44). La han sustentado cronologías de la prehistoria andina 
elaboradas desde el principio del siglo XX,,,. La importancia atribuida al estilo de 
Tiahuanaco como un marcador de horizonte, y como expresión material del na- 
cimiento y de la expansión del estado andino más antiguo, ,,, 
apreciaciones equivocadas, semejantes a las que caracterizaron la discusión so- 


se fundamenta en 
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bre Chavin como el fenömeno u horizonte que introdujo la civilizaciön en el 


Perü ,,. 


La formaciön del imperio Huari al inicio del Horizonte Medio (aproximadamen- 
te siglos VI-VII d.C.) se refleja en un despliegue de estilos locales y foráneos, ,,, 
caracterizados por una iconografía en la que destacan las efigies de miembros de 
las elites guerreras, con elaborados atuendos, orejeras y tocados (figs. 45, 56). En 
muy pocos casos las piezas escultóricas mencionadas están decoradas con el 
tema de la deidad central, de frente, sosteniendo dos báculos, y rodeada por un 
cortejo de figuras de perfil, .,. 


El tema de la divinidad central plenamente desarrollado se origina en el arte 
del altiplano y encuentra su expresión más elaborada en los dinteles de porta- 
das, especialmente en la Portada del Sol de Tiahuanaco,,, (fig. 48). Sin embar- 
go, en la iconografía huari este tema coexiste con otros motivos pertenecientes 
a una amplia gama de estilos locales y regionales, que se originaron a veces en 
áreas tan distantes como la sierra norteña de Cajamarca, la costa norte y la costa 
sur, ,¿ (figs. 46, 49). 
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A Fig. 46. Tinaja de filiación estilística huari, 

decorada con el rostro radiante del personaje 
portador de báculos, un hacha colgante y dos 
objetos circulares. Museo Regional de Ica. 


A Fig. 47a. Monolito Ponce de estilo 
Tiahuanaco. Personaje antropomorfo que 
porta un qero y una tableta o cuchillo; luce 
vestimenta y tocado decorados con 
personajes alados de perfil y con báculos. 
Tiahuanaco, Bolivia. 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


A Fig. 47b. Monolito de estilo Huari que 
representa a un personaje antropomorfo con 
tunica y tocado. Museo Regional de Ayacucho. 


A Fig. 48. Grabado que muestra el hallazgo 
de la Portada del Sol (Squier 1974: 156). 


> Fig. 49. Botella de estilo Huari Norteño 
representando a un personaje con tocado, 
vestimenta y dos objetos en sus manos. 
Museo Rafael Larco Herrera, Lima. 


EN EL CAMINO DE LOS VIRACOCHAS 


Cabe enfatizar también que existen notables diferencias en el uso respectivo del 
tema por los artesanos huaris y tiahuanaquenses. No coinciden ni el repertorio 
de objetos que porta esta imagen, ni los motivos asociados que aparecen en la 
cerámica, textiles (en contextos costeños), figurinas en miniatura en piedra 
semipreciosa, madera, hueso, oro y plata. Esto no debe sorprendernos porque el 
arte figurativo de cada una de estas dos regiones posee personalidad propia. Lo 
ilustra bien el caso de la escultura en piedra. En Huari, las esculturas de seres 
humanos, de tamaño real, están hechas en una piedra volcánica suave y fueron 
pintadas con distintos colores; en cambio, los monolitos tiahuanaquenses, ape- 
nas modelados para darles una forma antropomorfa, están cubiertos con diseños 
incisos (figs. 47a, b). 


En el ámbito huari las escenas de mayor complejidad han sido representadas en 
la cerámica encontrada en contextos de ofrendas enterradas ex profeso. Estas 
ofrendas, encontradas por arqueólogos con asociaciones confiables, nos revelan 
que los objetos decorados de acuerdo a cánones estilísticos y diseños específicos 
e íntimamente relacionados con la doctrina política huari,,,, eran utilizados en 
diversos rituales, a pesar de que algunos de ellos también han sido hallados en 
13g: La mayoría de estos datos provienen de sitios que com- 
parten los rasgos arquitectónicos considerados típicamente huaris. Pero las ofren- 
das cerámicas, con la iconografía inspirada en los diseños de origen altiplánico, 


contextos domésticos 


también se han encontrado en áreas donde no se ha hallado este tipo de arqui- 
tectura (v.g. Pacheco en la costa sur y Ayapata en el valle de Ayacucho) (fig. 52). 


El diseño arquitectónico característico del complejo Huari en Ayacucho, ,,, y de 


otros sitios importantes controlados por éste,,,, destaca por el uso modular, 


140/ 
repetitivo, de recintos rectangulares de planta ortogonal. Los “ingenieros civiles” 


huaris desafiaron el terreno ondulado y levantaron espacios rectilíneos, cuyos 


interiores fueron llenados con rectángulos de cubículos que se repiten, o hileras 
de cuartos contiguos con galerías alrededor. A pesar de que aún hay desacuerdo 
respecto al patrón de crecimiento y al grado en que la ciudad de Huari funciona- 
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< Fig. 50. Cántaro cuello-efigie de 
filiación estilística huari, decorado con 
cabezas de guerreros y seres zoomorfos 
sobrenaturales. Museo Nacional de 
Arqueología, Antropología e Historia, Lima. 


Fig. 51. Personaje alado de perfil portando un 
báculo. 


A Fig. 51a. Detalle de textil huari. Museo 
Amano, Lima. 


A Fig. 51b. Detalle de la Portada del Sol. 
Tiahuanaco, Bolivia. 


A Fig. 52. Qero gigante de estilo 

Robles Mogo decorado con un rostro similar al 
del personaje central de la iconografía huari. 
Nótese la presencia de motivos fitomorfos. 
Museo Nacional de Arqueología, Antropología 
e Historia, Lima. 


EN EL CAMINO DE LOS VIRACOCHAS 


ba como capital administrativa centralizada, existen evidencias de que había 
espacios sacralizados dentro de estas rígidas formas arquitectónicas, ,,. Sin lugar 
a dudas, las prácticas administrativas huaris incluían un rico y complejo calenda- 
rio ritual con eventos en momentos específicos del año, auspiciados por las elites 


encargadas de recolectar el tributo. Los contextos de ofrendas encontrados den- 
tro de los edificios de plano ortogonal, y en las plazas y patios abiertos, donde la 
cerámica más elaborada y finamente decorada era rota en grandes cantidades, 
indican que una conducta comunal festiva había sido incorporada dentro de los 
cánones de la política imperial (fig. 50). Lo.más probable es que la preparación 
para estas “fiestas” tuviese lugar justo después de las épocas de siembra (de fe- 
brero a marzo) y cosecha (julio y agosto), cuando se disponía de tiempo para 
dedicarse a tiempo completo a las actividades artesanales, y la preparación de la 
parafernalia ritual se intensificaba. 


La deidad con báculos representada frontalmente es sin duda el personaje cen- 
tral de ambas iconografías, la huari y la tiahuanaquense (fig. 64). La figura, vaga- 
mente masculina y relacionada con Viracocha, el dios creador inca, generalmen- 
te está de pie sobre una plataforma escalonada y sostiene lo que se ha interpreta- 
do como un arma o báculo en cada mano. Las figuras de perfil también portan 
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armas o bäculos y se encuentran a ambos lados de la divinidad, como se ve en la 
Portada del Sol en Tiahuanaco (fig. 51b). 


En el sitio de Tiahuanaco se encuentra tambien gran cantidad de distintas deida- 
des con bäculos representadas de frente, particularmente en las esculturas de los 
alrededores, con diseños incisos o en bajo relieve. Éstas sostienen gran variedad 
de objetos en sus manos, incluyendo vasos para beber, y visten atuendos adorna- 
dos con motivos unos geométricos y otros figurativos, incluyendo estos últimos 
cabezas con una banda interlocking en torno a ellas, posiblemente cabezas-tro- 
feo estilizadas, y llamas de cuyo Iamo y apéndices brotan plantas. Si bien no se 
han identificado todas éstas, es posible afirmar que entre ellas figura el maíz. 


Las figuras de perfil que portan báculos son representadas en diferentes posicio- 
nes: de pie, de rodillas, corriendo y volando. Aparecen con mayor frecuencia en 
la cerámica de Huari y sólo ocasionalmente en la escultura en piedra de 
Tiahuanaco, pero se les encuentra a menudo en los tejidos de ambas áreas, ,, 
(figs. 51a, b). Las distintas variantes de estas posiciones aparecen en la cerámica 
de los sitios huaris, especialmente en las enormes urnas y cántaros pintados de 
Conchopata, a sólo 12 kms. de la capital huari en 
el valle de Ayacucho (fig. 53). 


Se han propuesto distintas interpretaciones para ex- 
plicar las diferencias en la posición de las figuras. 
Menzel, interpretó los personajes de perfil al esti- 
lo de Conchopata en Ayacucho como “ángeles” vo- 

ladores y asignó una letra a cada variante. En un 

trabajo cuyo objetivo era la definición y la com- 
prensión de la evolución del tema de la deidad 
central de Huari y Tiahuanaco, ,,, efectuamos una 
comparación de las imágenes de perfil desde su 
primera aparición registrada en el sitio de Pucará 

-en el extremo norte del lago Titicaca-, utili- 
zando para ello ejemplos tiahuanaquenses de 
Bolivia, del norte de Chile, y ejemplos huaris 
(fig. 54). Durante el Intermedio Temprano (épo- 

ca Pucará), la figura de perfil carece de alas pero 
aparece como un degollador, sostenien- 
do un cuchillo en una mano y una ca- 
beza humana o un cuerpo decapitado 

en la otra. Sus atributos físicos sugie- 

ren un estatus sobrenatural, como se 
aprecia en la pintura facial elabora- 

da, los ojos hendidos, los dibujos de plan- 
tas que brotan de su boca, y la representa- 
ción de detalles anatómicos, como un brazo 
muy estilizado, huesos de la pierna y talones, 
etc. Los puntos donde se articulan los codos, 
hombros, rodillas y tobillos estaban marcados por 
círculos y algunas veces con pequeños rostros. 
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A Fig. 53. Cántaro cuello-efigie 

de estilo Conchopata en cuyo cuerpo se han 
reproducido las imágenes de la Portada del 
Sol (Cook 1994: lám. 6). 


Fig. 54. Evolución estilística de los 
personajes alados de perfil: Tiahuanaco (a), 
Huari (b) y Pucará (c) (Cook 1994: lám. 54). 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


Fig. 55. Tabletas de estilo Tiahuanaco usadas 
para la inhalaciön de polvos alucinögenos. 

> Fig. 55a. Tableta con motivo decorativo 
de felino. Niño Korin, Bolivia. Museo Nacional 
de Arqueología de Bolivia, La Paz. 


Y Fig. 55b. Tableta con motivo decorativo 
de un personaje alado de perfil portando 
un báculo. Niño Korin, Bolivia 

(Cook 1994: lám. 51). 


$» Páginas siguientes: 

Fig. 56. Cántaros cuello-efigie de estilo 

Robles Mogo, representando personajes de la 
elite huari. Museo Nacional de Arqueología, 
Antropología e Historia, Lima. 


EN EL CAMINO DE LOS VIRACOCHAS 


Estas convenciones continúan siendo parte del género durante todo el Horizonte 
Medio. En la época en que estas figuras son incorporadas a la iconografía estatal 
de Huari y Tiahuanaco adquieren alas pero conservan varios rasgos y atributos 
de los degolladores de Pucará, estilizados hasta cierto punto o transformados, 
v.g. la cabeza de un felino de perfil al lado de la base de un báculo, arma que 
sustituye la cabeza-trofeo. Varios autores han observado que la deidad con bácu- 
los de Tiahuanaco está representada de frente y de perfil en tabletas de piedra y 
de madera procedentes de contextos funerarios de San Pedro de Atacama, en el 
norte de Chile, varias de las cuales fueron encontradas en contextos funerarios 


con toda una parafernalia para inhalar alucinógenos, (figs. 55a, b). 


Los hallazgos en San Pedro de Atacama proporcionan evidencias arqueológi- 
cas de que el uso ceremonial de alucinógenos inhalados, característico de la 
tradición tiahuanaquense, fue difundido en la costa, donde algunas veces se 
han encontrado objetos de estilo Pucará. Es interesante notar que las figuras 
aladas de perfil que aparecen en la Portada del Sol poseen un motivo decorati- 
vo en el ojo que Knobloch, „, ha identificado como la especie Anadenanthera 
colubrina. La importancia de esta planta alucinógena en el arte ayuda a com- 
prender los orígenes de la convención del vuelo y de las figuras antropomorfas 
aladas. Ambos rasgos remitirían a experiencias extáticas provocadas por la sus- 
tancia mencionada. 


El caso de las tabletas de San Pedro de Atacama demuestra que la difusión de 
personajes con báculos en la costa y sierra sur se explica a través de largos y 
complejos procesos de interacción, ,,, y que*este fenómeno, tanto en Atacama 
como en Huari, está íntimamente relacionado con las nuevas necesidades ideo- 
lógicas de elites emergentes en los periodos que potencialmente anteceden el 
inicio del Horizonte Medio. Ellas adoptaron los símbolos, objetos de prestigio y 
convenciones decorativas del así llamado, distante y semimítico centro religioso 
y tal vez oráculo a las orillas del Titicaca. i 


Tanto la iconografía como la arquitectura ritual son fuentes importantes de informa- 
ción respecto a la presencia y. predominio de Huari (fig. 56). Una serie de rituales 
acompañaron la adopción de su iconografía, entre los cuales podemos mencio- 
nar el uso de alucinógenos, derivado en gran parte de antiguas prácticas en los 
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Andes del sur. Recientemente se han 
descubierto en los sitios huaris de la sie- 
rra, y con mayor frecuencia en su capi- 
tal, curiosas construcciones que adoptan 
en planta la forma de la letra D, las ünicas 
que albergaron actividades exclusivamen- 
te rituales. A pesar de ciertas variaciones en 


el diseño arquitectónico -por ejemplo algu- 
nas estructuras poseen nichos-, la pared rec- 
ta debedificio siempre se encuentra orientada a algu- 
no de los puntos cardinales. Las evidencias encontra- 
das en el interior de estas edificaciones son variadas: 
algunas han sido limpiadas y rellenadas con cenizas, 
otras contienen tumbas en pozo con paredes de pie- 
dra, en las que se han encontrado restos humanos 
desarticulados, inclusive de niños; otras tienen pisos cubiertos con fragmentos 
de vasijas rotas, de gran tamaño, pintadas con complejos dibujos figurativos 
que incluyen imágenes de personajes de la elite, algunos con atuendos de gue- 
rrero, y la representación de la cabeza de la divinidad radiante, y otra, comple- 


ta, de la divinidad vista de frente, , (figs. 57a, b). 


Es muy probable que, con el transcurso del tiempo, se fueron desarrollando acti- 
vidades de naturaleza diferente en los edificios con planta en forma de D, produ- 
ciéndose de esta manera diferentes patrones de uso y abandono. Nos parece 


Fig. 57. Guerreros huaris con vestimenta 
y tocado, armados con escudos y porras. 


< Fig. 57a. Diseño en fragmento de cerámica 
de estilo Conchopata (Ochatoma y Cabrera 
2001: 200). 


WV Fig. 57b. Figurina de turquesa. 
Museo Regional de Ayacucho. 


W Fig. 58. Cámaras funerarias en 
Chego Wasi, Huari. 


W Fig. 59. Tazón de estilo Pucará que 
representa a un felino. Museo Nacional de 
Arqueología, Antropología e Historia, Lima. 


» Fig. 60. Evolución estilística del motivo 
del camélido atado: Tiahuanaco (a), Huari (b) 
y Pucará (c y d) (Cook 1994: lám. 55). 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


EN EL CAMINO DE LOS VIRACOCHAS 


interesante y digno de enfatizar que estas estructuras nunca aparecen en forma 
aislada. Dos o más se encuentran muy próximas, a escasos metros una de otra, y, 
aparentemente fueron construidas secuencialmente. Creemos que estos edificios 
estaban destinados a complejos cultos estatales. Quizá se trate de la morada 
ritual de determinados gobernantes o de su linaje y, en algunos casos, también de 
su mausoleo (fig. 58). 


Es una lástima que después de una década de investigaciones en Tiahuanaco, 
aún no podamos fechar la Portada del Sol y los monumentos relacionados con 
ella, porque fueron extraídos de sus contextos originales a principios del siglo 
XX. Hasta que tengamos mayores conocimientos al respecto es difícil determinar 
si la iconografía de la Portada se originó realmente en este asombroso 
asentamiento. Sabemos que existe en el altiplano una larga tradición en la escul- 
tura y en la arquitectura religiosa, que incluye patios hundidos, pero ninguna 
ofrece claros antecedentes para el tema de la Portada, salvo quizás el arte pucará 
(ca. 200 a.C 200 d.C.), cuya historia está relacionada con la del antiguo centro 
ceremonial al norte del lago Titicaca. 


Pucará 


La iconografia en estilo pucará se encuentra en la cerámica fragmentada proce- 
dente de un gran número de sitios en toda la cuenta del Titicaca y en la sierra de 
Cusco, 4 y en los textiles de la costa norte chilena,,,. Esta amplia distribución se 
explicaría por relaciones de carácter económico, en particular por la búsqueda 
de recursos que no eran propios del difícil medio altiplánico, .,. El sitio mismo 
que dio nombre al estilo se extiende por la llanura altiplánica (aproximadamente 
3950 m.s.n.m.) cubriendo una notable superficie de 150 hectáreas. 


A pesar de que se han observado algunas similitudes entre la imaginería pucará y 
representaciones del sitio temprano de Chavín de Huántar en la sierra norte (por 
ejemplo, felinos, aves de rapiña, cabezas de serpientes cercenadas, degolladores 
e imágenes con báculos representadas frontalmente), los ceramistas y escultores 
del altiplano desarrollaron su propio repertorio: plantas que florecen, alpacas 
amarradas, llamas, aves y escenas de caza (fig. 60). La mayoría de motivos y 
convenciones figurativas son de origen altiplánico y están estrechamente relacio- 
nados con una larga tradición religiosa y escultórica en el área del lago Titicaca, 
que ha sido identificada como la tradición religiosa Yaya Mama, .,. Es muy posi- 
ble que la comunicación a través de las tierras bajas haya facilitado el contacto 
entre áreas tan distantes como Chavín y Pucará, pero este aspecto aún no ha sido 
investigado, ... 


Desgraciadamente, no contamos con estudios cronológicos concluyentes sobre 
la cerámica pucará, a pesar de que varias fases han sido propuestas en trabajos 
no publicados, .,. Varios de los diseños huaris y tiahuanaquenses tienen cercanos 
paralelos en el arte pucarä,,,, como se ve en representaciones de la flora serrana 
en la cerámica, y en dos grupos de figuras antropomorfas y zoomorfas (fig. 59). 


Uno de ellos está compuesto por camélidos y aves antropomorfizadas, peces, 
felinos y numerosas cabezas cercenadas. Varios detalles en la decoración poli- 
croma (el ojo hendido, una banda roja alrededor del ojo, dientes cerrados con 
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caninos entrecruzados) tienen su contraparte en la cerámica decorada en estilo 
Huari, en particular las urnas de gran tamaño de Conchopata, tanto las halladas 
por Julio C. Tello, como las recuperadas en 1999 por William Isbell y Anita Cook. 
En el arte tiahuanaquense encontramos estos diseños en los arquitrabes de piedra 


y, con menor frecuencia, en la cerámica. 


El segundo grupo incluye figuras antropomorfas de frente y de perfil, que 
guardan una similitud aún más estrecha con las iconografías huari y 
tiahuanaquense. La serie es desafortunadamente reducida. Las figuras de per- 
fil en estilo tiahuanaco son comparables con los “degolladores” de Pucará, ,,, 
y aparecen en la cerámica de pie unas frente a otras. Existe también en el 
repertorio de los alfareros que trabajan en estilo pucará, una figura represen- 
tada de frente que recuerda a la deidad con báculos tiahuanaquense o huari. 
La figura sostiene, sin embargo, una alpaca amarrada en una mano, y varios 
objetos en la otra, incluyendo un báculo (fig. 61). El antecedente más cercano 
de la divinidad con báculos del Hórizonte Medio es una pequeña figurina de 
piedra que se encuentra en el Museo Nacional de Antropología y Arqueología en 


Lima, y que se cree proviene del sitio de Pucará, ., (figs. 62a, b). Creemos que con 


157 
este mismo personaje se relaciona la imagen de la cabeza radiante., poco usual 
pero importante, porque también se encuentra en la cerámica paracas tardía en 


el valle bajo de Ica. 
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A Fig. 61. Tazón de estilo Pucará con diseño 
de un personaje frontal que lleva a un camélido 
atado. Museo Nacional de Arqueología, 
Antropología e Historia, Lima. 


A Fig. 62a, b. Ídolo pequeño de piedra 
que representa a un personaje alado con 
rostro radiante y que porta báculos. Museo 
Nacional de Arqueología, Antropología e 
Historia, Lima. 


» Fig. 63. Evolución estilística de los qeros. 
Izquierda: Pucará. Derecha: Tiahuanaco. 
Museo Nacional de Arqueología, Antropología 
e Historia, Lima. 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


EN EL CAMINO DE LOS VIRACOCHAS 


Todas las vasijas completas pucarä que conocemos de las colecciones estän de- 


coradas con una sola figura antropomorfa, o a lo sumo con dos, frente a frente. 
Sin embargo, en la fragmenteria recuperada durante excavaciones y prospeccio- 
nes de superficie existen representaciones de columnas de personajes como las 


que caracterizan las escenas complejas del Horizonte Medio.. Las procesiones 


159* 
de personajes que avanzan unos detrás de otros, y las alas como atributo recu- 
rrente, expresan la misma idea de desplazamiento rápido, de viaje. Posiblemente 
los artistas han querido representar la sensación del vuelo que se suele experi- 


mentar en los estados de trance por ingestión de alucinógenos. 


estudió la cerámica de las excavaciones de Alfred Kidder en 
Pucará en 1939, y demostró de manera convincente que los degolladores eran 


Sergio Chávez, ¿, 
concebidos como seres míticos de sexo masculino. En cambio las figuras de fren- 
te y las cabezas radiantes, potenciales antecedentes de la deidad con báculos de 
Huari y Tiahuanaco, son femeninas, y aparecen solamente en los incensarios o 
sahumadores ceremoniales. Estas conclusiones son el resultado de un estudio 
cuidadoso de la iconografía pucará y nos llevan a preguntas importantes: ¿Los 
atributos sexuales específicos son también evidentes en las representaciones de 
Huari y Tiahuanaco? ¿Son las figuras pucará realmente los antecedentes del tema 
de la deidad central del Horizonte Medio? Intentaremos dar respuestas a ellas en 
las páginas siguientes. 
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Y 


El panteón antropomorfo de Huari 
y Tiahuanaco . 


El prestigio de Pucará cayó abruptamente, tal vez como consecuencia de los 
súbitos eventos que contribuyeron a la consolidación de Tiahuanaco en el extre- 
mo norte del lago. Hemos visto que la iconografía tiahuanaquense incluye ele- 
mentos y diseños que también aparecen en el arte pucará, pero las composicio- 
nes y los soportes cambian (fig. 63). La mayoría de las imágenes de frente y perfil 
que portan báculos aparecen en la arquitectura monumental, mientras que los 
felinos, las llamas, los motivos geemétricos y las cabezas humanas aparecen en 
la cerámica, ya sea modelados o pintados. 


Los escasos rasgos característicos de las figuras de frente, ¿, y de los degolladores 
de perfil pucarás que se mantienen en el arte de Huari y Tiahuanaco quedan 
amalgamados en las representaciones de la divinidad con báculos, asexuada, al 
menos según los códigos visuales del arte europeo, o con un dudoso carácter 
andrógino, ,, (fig. 64). La cara del personaje visto de frente cambia sustancialmente. 
Los aretes desaparecen, puesto que un ancho meandro circunda la cara. El collar 
que adorna a la deidad femenina pucará vista de frente se mantiene en la iconografía 
huari, en las imágenes pintadas en cerámica, pero está notoriamente ausente en 
la escultura de piedra de Tiahuanaco. Los camélidos, con frecuencia representa- 
dos con plantas que brotan de su cabeza y lomo, se mantienen presentes en la 
iconografía huari y en la de Tiahuanaco. 


En resumen, la evidente distinción que se hace en Pucará entre las divinidades 
femeninas vistas de frente y asociadas con llamas y plantas, y los degolladores 
masculinos de perfil, pierde vigencia en el arte de Tiahuanaco y Huari. Este fenó- 
meno no deja de sorprender, puesto que los incensarios o sahumadores ceremo- 
niales en forma de tazones con bordes acampanados pucarás, en los que se re- 
presenta a la imagen femenina vista de frente, constituyen un claro antecedente 
de la larga serie de vasijas similares tiahuanaquenses que se relacionan con la 
costumbre altiplánica de quemar ofrendas. 


Hemos mencionado la figurina de piedra pucará como precursora del famoso 
icono de la deidad con báculos. La similitud con las imágenes posteriores del 
Horizonte Medio es efectivamente notable. Su rostro está enmarcado por una 
banda con meandro. La deidad sostiene una vara profusamente decorada en 
cada mano. La iconografía de esta pequeña figura no tiene paralelos en la cerá- 
mica policroma pucará. Esta “huaca portátil” ¿era una figura menor del panteón 
de Pucará o una imagen de la deidad principal, que sólo podía representarse en 
piedra bajo circunstancias específicas? Esta pregunta tiene que quedar en sus- 
penso a falta de evidencias. La cabeza radiante pucará parece ser hasta ahora el 
precursor más inmediato y convincente de la divinidad andrógina con bá- 
culos del Horizonte Medio. 


Varios elementos de juicio para reconstruir las etapas de transforma- 
ción de la iconografía religiosa entre el ocaso de Pucará y la consoli- 
dación de Tiahuanaco se encuentran en la decoración de los dinteles 
de Kantataita y Linares, ¿,. En el primero se ven personajes de perfil que 
portan báculos y forman una fila en actitud de volar hacia un punto 
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4 Fig. 64. Evolución estilística de los 
personajes frontales con bäculos: 
Tiahuanaco (a), Huari (b) y Pucará (c y d) 
(Cook 1994: lám. 53). 


A Fig. 65. Gorro de cuatro puntas huari, 
atuendo de orígen altiplánico. Museo Nacional 
de Arqueología, Antropología e Historia, Lima. 


EN EL CAMINO DE LOS VIRACOCHAS 


central, y que en una mano sostienen un cuchillo y una cabeza decapitada, y en 
la otra mano una vara o arma. En el dintel de Linares, figuras de perfil que portan 
báculos se dirigen “volando”, en posición decúbito ventral, hacia el centro del 
dintel, donde aparece la deidad con báculos representada de frente. El parecido 
con la Portada del Sol y su deidad central, colocada sobre un diseño escalonado 
y escoltada por tres hileras de figuras de perfil portando varas, es notable. Hay 
que recalcar, sin embargo, que la decoración de las vasijas de Conchopata, sitio 
huari en el valle de Ayacucho, se parece más a la decoración de la Portada del 
Sol que a los relieves de los dos dinteles. Estas vasijas, de enorme tamaño y rotas 
intencionalmente, tienen forma de seres humanos que visten túnicas con decora- 
ción figurativa. Se parecen, por ende, a las jarras más pequeñas con cuellos en 
forma de rostro humano. En el cuerpo de estos cántaros se ven túnicas pintadas, 
con iconografía inspirada en aquella de la Portada. 


Es interesante notar que muchas de las esculturas de piedra que se encuentran en 
Tiahuanaco y sus alrededores también representan individuos que visten túnicas 
decoradas con diseños que incluyen distintas divinidades con báculos y vistas de 
frente. Estas estatuas pueden de hecho representar personajes de alto rango con 
atuendos que los diferencian entre sí. 


Recordemos una vez más que la deidad de los báculos aparece de pie, encima 
de un pedestal escalonado o una estructura piramidal. Es tentador especular que 
la pirámide representa la alta montaña que domina el paisaje del altiplano. En la 
iconografía huari, esta misma deidad aparece sobre un podio escalonado en cuyo 
interior se ha pintado una pequeña figura en posición horizontal, semejante a un 
pez, la que parece estar nadando, ,, ¿Es este el modo de representar el corazón 
de la montaña, es decir, el lago al que con frecuencia se refieren los pastores y 
campesinos aún en la actualidad? Si esta analogía resiste al paso del tiempo, 
entonces la posición de poder y autoridad representada en la imagen con bácu- 
los puede de hecho encarnar tanto al espíritu de la montaña como al gobernante 
supremo y a la huaca sagrada. 


El análisis de la iconografía de las enormes urnas huaris de Ayacucho sugiere que 
éstas son de hecho posteriores al ocaso de Pucará, pero pueden ser consideradas 
antecedentes de diseños y temas plasmados en la esculturas de Tiahuanaco y 
algunas ofrendas huaris posteriores. Pucará puede ser considerado un antece- 
dente de Huari y Tiahuanaco siempre y cuando no olvidemos que este centro 
religioso nunca logró fomentar niveles de complejidad en la organización políti- 
ca que encontramos durante el Horizonte Medio en la región circumlacustre y en 


Ayacucho, .. (fig. 65). a 
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Antiguas präcticas religiosas andinas 
en su expresiön moderna 


Una aproximación posible-al espinoso problema de identificar formas modernas 
de antiguas prácticas religiosas es trabajar con la religión andina colonial y con- 
temporánea para determinar cómo se utilizó la información visual, y extrapolar 
de ellas modos de pensamiento que podrían corresponder a épocas anteriores. 
Eliade,,, señala que la creencia en una deidad celestial que creó el mundo y 
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tiene la capacidad de generar las lluvias, asi como de garantizar la reproducción 
de los seres vivientes, es universal. Los fenómenos atmosféricos, como los arcoiris, 
truenos y relámpagos, también se sacralizan y se convierten en deidades o atri- 
butos divinos en numerosas áreas culturales, ,. Estas expresiones de religiosidad 
son tan universales como lo es la necesidad de agua para mantener la vida. La 
importancia de las cosmogonías telúricas, en las que el sol y los fenómenos at- 
mosféricos personificados juegan el papel central, se incrementaba a medida 
que la agricultura de riego se convertía en el fundamento de la subsistencia se- 
dentaria. Las sociedades complejas suelen atribuir al trueno-rayo-relámpago y al 
sol personalidades concretas, cen conocimientos, poderes y cualidades morales, y 
los convierten en protagonistas principales de los mitos de origen. Estos mismos 
mitos sirven de fundamento para dar legitimidad al poder político ejercido por las 
elites de reinos e imperios. En numerosos casos se establecía un vínculo muy estre- 
cho entre la deidad y el gobernante, que podía llegar al extremo de la deificación 
del rey en vida o después de su muerte. Los relatos de los cronistas españoles 
esbozan un escenario que no se contradice con estas observaciones generales. 


La religión en los Andes centrales incluye tanto a dioses protectores de estados, 
como a divinidades locales que interactuaban con la población en los asuntos 
cotidianos. En cada valle, la devoción popular se dirigía a divinidades locales de 
las montañas, que formaban una jerarquía de parentesco: los apus (señores) en el 
Cusco y los wamanis (halcones) en Ayacucho. Las montañas no fueron el único 
aspecto del medio ambiente que fue sacralizado. Los manantiales, las cuevas y 
los restos de los ancestros en los cementerios fueron considerados peligrosos, por 
lo que se evitaba aproximarse a ellos sin tomar previamente ciertas precauciones 
rituales. 


A pesar de que las formas incaicas de expresión generalmente son consideradas 
como abstractas y geométricas, y no figurativas, en contraste con el arte de las 
culturas más tempranas, los incas sí dieron forma visual a sus dioses, mediante 
esculturas y pinturas. La mayoría de éstas fueron destruidas o escondidas durante 
los primeros años de la conquista. Molina menciona de manera explícita la prác- 
tica de los gobernantes incas de hacer pintar en escenas sus logros y conquistas, 
en lo que parece haber sido un género pictórico narrativo: 


“Y para entender donde tuvieron origen idolatrías, porque es así que és- 
tos no usaron de escritura. y tenían en una casa de el Sol llamada Poquen 
Cancha, que es junto al Cusco, la vida de cada uno de los yungas y de las 
tierras que conquistó, pintado por sus figuras en unas tablas y que origen 
tuvieron y entre las dichas pinturas tenían asimismo pintada la fábula 


2. p 
siguiente...” |... 


Los incas no fueron los únicos en representar a sus dioses por medios figurati- 
vos, ¿y En 1560, Felipe de Medina describió una ofrenda encontrada en Huacho, 
al norte de Chancay, que incluía una figurina de piedra turquesa a la que los 
lugareños reverenciaban como su ancestro; otro ejemplo es Apo Catequil en La 
Libertad, que también era una estatua de piedra. Ambos eran adoradós como 
equivalentes materiales de los dioses. Pero no sólo se daba figuraciones escultöricas 
y pictóricas a las fuerzas sobrenaturales, sino que también se veía su materializa- 
ción en objetos y cuerpos naturales. Así numerosos relatos coloniales demues- 
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» Fig. 66. Cabeza falsa con tocado 
y cabello humano, y adornada con plumas 
de aves. Colección Asociación Cultural Enrico 


Poli, Lima. 
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tran que las montañas, las ro- 
cas, los fardos, “los bultos” he- 
chos con partes del cuerpo de 
los antepasados, en particular 
del cabello y de las uñas, tam- 
bién se convertían en objetos de 
culto (fig. 66). Los individuos 
con cualidades especiales o 
méritos para la comunidad po- 
dían también convertirse en dei- 
dades. Se creía que sus cuerpos 
transformados en piedras gran- 
des y promontorios rocosos se- 
guían velando por el bienestar 
del ayllu. El paisaje sacralizado 
estaba lleno de estos testimo- 
nios inmutables y tangibles de 
la memoria de un pueblo. Al- 
gunos de tales individuos po- 
seían características de perso- 
najes históricos, de líderes políticos de una comunidad (fig. 67). Recordemos al 
respecto a Uscovila de los chancas, mencionado por Sarmiento, ,, y que muerto 
en batalla,,, fue venerado bajo la forma de una estatua de piedra. 


Muchos dioses y seres sobrenaturales poblaron el mundo religioso de los Andes 
prehispánicos y fueron adorados mediante ofrendas realizadas en público y apro- 
piadas según la ocasión, época del año y contexto. En los documentos colonia- 
les, e incluso hoy en día, aún es evidente que el complejo sistema de comporta- 
mientos ceremoniales tiene como fin conseguir la reciprocidad del mundo so- 
brenatural, del mundo de los ancestros, protegerse contra las enfermedades y las 
inclemencias del tiempo, los rayos, el exceso de lluvia, las inundaciones, las 
sequías, los huaycos y otras catástrofes naturales. Las ofrendas aún hoy son con- 
cebidas como pagos o pagapus, que implican alguna forma de devolución de un 
¡72 de las ofrendas y las descripciones 
coloniales extienden un puente de continuidad que permite interpretar las ofren- 


favor o dádiva. Los contextos modernos 


das incas, tiahuanaquenses y huaris ,,. 


Los estudios antropológicos sobre la religiosidad andina actual exponen a la luz 
una gran diversidad de creencias locales y regionales. Las cosmologías regiona- 
les y suprarregionales surgieron a partir de la aparición de las entidades políticas 
que otorgaron nuevos significados a los mitos sobre la creación y reformularon 
las historias de un gran pasado, rindieron culto a los ancestros y a los fundadores 
de los linajes de la comunidad (fig. 68). A medida que las entidades políticas 
incorporaban nuevas regiones, también integraban a su panteón, en mayor o 
menor grado, a las divinidades locales, e imponían nuevos símbolos de cohe- 
sión. Actualmente, entendemos algo mejor cómo se realizó este proceso en el 
caso de los incas, pero es prematuro utilizar el modelo para periodos más 
tempranos. Algunas prácticas incas tenían gran antigúedad, mientras que otras 
fueron creándose a medida que se necesitaban. 
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Fig. 67. Vaso escultórico de filiación 
estilística huari que representa la cabeza de un 
guerrero con tocado de felino, pintura facial y 
adorno que atraviesa la nariz. Museo de la 
Nación, Lima. 


» Fig. 68. Vasija escultórica de estilo Atarco 
que representa a un personaje antropomorfo 
con vestimenta y gorro de cuatro puntas 
decorados con diseños geométricos. 

Museo Amano, Lima. 
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Conclusiones 


¿Cuál fue el papel que desempeñó el dios principal o divinidad con báculos del 
Horizonte Medio? ¿Es pura coincidencia que los incas establecieran sus orígenes 
míticos en la región del lago Titicaca, o se trata de rezagos de una tradición 
mucho más antigua? 


Al rastrear los orígenes del dios creador inca, Viracocha, a partir de las fuentes 
etnohistöricas, Demarest, ,, sugiere que lo une un lazo de continuidad con el dios 
de los báculos del Horizonte Medio, y que ambos tuvieron una naturaleza solar. 
La personalidad solar del dios de los báculos del Horizonte Medio ha sido suge- 
rida por varios estudiosos. 


Hemos visto en las páginas anteriores que el personaje pucará visto de frente y 
por lo general representado como rostro radiante, es el probable antecedente de 
la deidad de los báculos huari y tiahuanaquense. Este personaje coexiste con los 
degolladores que matan pero también generan vida, como parecen indicar las 
plantas que emergen de sus bocas. Los acompañan pumas, jaguares y camélidos. 
A juzgar por las asociaciones y por sus carácterísticas corporales, los degolladores 
podían desplazarse a la vez por el mundo de los mortales y por el de los ancestros. 


Con el Horizonte Medio la imagen vista de frente de la deidad con báculos, de 
carácter andrógino, se eleva a la cúspide del panteón. Es muy probable que este 
icono esté emparentado con los motivos que lo anteceden cronológicamente: la 
cara radiante de Paracas, Nasca Medio y Pucará, así como la divinidad con bá- 
culos y alas, representada en una excepcional escultura pucará. Las alas son 
visibles, ya que se trata de uno de los raros ejemplos conocidos de escultura 


tridimensional, ,.. En Tiahuanaco, la representación bidimensional de la imagen 
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de la Portada del Sol está acompañada por tres hileras de acompañantes alados. 
Si la escultura lítica pucará sirve como modelo para el posterior dios de la Porta- 
da, entonces tal vez éste fue concebido durante el Horizonte Medio como una 


figura también alada. 


Tenemos la impresión de que las características de las deidades aladas de la 
Portada del Sol coinciden sorprendentemente con las descripciones que algunos 
cronistas bien informados, como Betanzos y Sarmiento, „„ dan del dios Viracocha 
y del viaje de sus enviados a través de la tierra, ,. 
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Las opiniones de los cronistas difieren en cuanto al aspecto y a las atribuciones 
de las divinidades celestiales andinas como Viracocha Inti (el Sol) e Illapa (el 
Trueno). Sin embargo, la mayoría concuerda en que Viracocha era un dios supre- 
mo. Cobo se refiere a él como “el señor y creador supremo de todas las cosas” y 
“señor y gobernador de todas las cosas” „y 
Huarochirí, Viracocha también puede aparecer como un embustero, ,,. 
sante que Garcilaso de la Vega señale que Pachacamac era el dios principal de 
los incas y lo fusione con Ticci Viracocha, ¿¿. A pesar de que algunos investigado- 
res han puesto en duda si Viracocha era en verdad el dios creador inca,,,, y el 
grado en que pudo haber tenido cualidades solares, Betanzos indica claramente 
que Viracocha sigue el curso del sol dejando a Tiahuanaco deträs a medida que 
viaja hacia el noroeste. También parece que hubo varios viracochas, muchos con 
cualidades que eran similares a las asociadas con las huacas de Huanacauri en el 


mientras que en el manuscrito de 
Es intere- 
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» Fig. 69. Botella de estilo Atarco decorada 
con el Grifo, especie de felino alado. Este 
motivo se dispersö por toda la costa central 
durante el Horizonte Medio. Museo Nacional 
de Arqueologia, Antropologia e Historia, Lima. 


EN EL CAMINO DE LOS VIRACOCHAS 


Cusco. Al igual que en el caso de la Portada del Sol en Tiahuanaco, se dice que 
uno de estos viracochas habria tenido muchos servidores y que habria estado 


asociado con una huaca en la región sur de Urcos,,,. Aparentemente el aspecto 
solar de Viracocha posee una antigüedad considerable, anterior al surgimiento 
del imperio inca a pesar de tener sus raíces en un paisaje de huacas locales y 
regionales de la sierra del sur. Algunas tradiciones orales y prácticas religiosas 
más tempranas fueron incorporadas al pantgón inca, mientras que otras fueron 
drásticamente alteradas. En el momento en que esto era registrado por los cronis- 
tas, la combinación de un ser solar sobrenatural y de un dios creador era parte 
firme de la ideología local, tal vez ya alterada después de la conquista de los 
incas a raíz de la posterior y lenta conversión de la población al catolicismo. 


A partir de la segunda mitad del primer milenio de nuestra era se inician dos 
nuevos giros en la historia de los medios visuales de información. El primero 
concierne a la iconografía misma. Hemos hecho su seguimiento señalando la 
progresiva conversión de la imaginería pucará en la de Huari y de Tiahuanaco. El 
segundo cambio afecta las modalidades de reconfigurar la estructura del diseño, 
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volviéndolo más abstracto y geométrico. Esta última tendencia, tan característica 
del arte inca, es ya evidente en los tejidos huaris. 


He sugerido que es muy probable que la divinidad con báculos del Horizonte 
Medio haya tenido alas. He mencionado también que aparentemente se la ima- 
ginaban en una posición físicamente elevada, como si estuviera sobre la cima de 
una montaña acompañada por sus servidores. En el área ayacuchana, las monta- 
ñas reverenciadas en el ámbito local son llamadas wamanis, palabra que tam- 
bién quiere decir “halcones” (fig. 69). El campo semántico del término wamani 
abarca una asociación con montañas, jerarquías y la capacidad de volar. La divi- 
nidad representada de frente y con báculos era parte de la tradición iconográfica 
del altiplano, y se ha hecho famosa por sus imágenes en piedra, en el centro 
ceremonial de Tiahuanaco. La apropiación de este icono por la población 
ayacuchana puede ser objeto de varias lecturas e interpretaciones que no son 
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A Fig. 70. Guerrero desplazándose 

en una balsa. Diseño de un fragmento de 
cerámica de estilo Conchopata (Isbell 2001: 
fig. 11). 


d Fig. 71. Qero de estilo Pachacamac 
decorado con el rostro radiante, característico 
de los estilos de la costa central durante el 
Horizonte Medio. Museo Regional de Ancash. 


» Fig. 72. Vista panorámica del lago Titicaca. 
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excluyentes. De hecho, las elites locales eligieron la imagen principal foränea, la 
de Tiahuanaco, y la hicieron suya. La convirtieron en un icono central del rito al 
representarla en objetos muy visibles, o que podían transportarse con facilidad, 
como las vasijas para servir o beber que se utilizaban en los ritos y ocasiones 
festivas. Dado su carácter de “huacas portátiles”, estos recipientes decorados 
constituían un medio, entre otros, para integrar a las comunidades locales en la 
política regional (fig. 71). Tal vez la divinidad con báculos era identificada con la 
montaña más alta en el paisaje local, el wamani por excelencia. Era tal vez tam- 
bién un símbolo con el que los gobernantes locales podían identificarse como 
representantes del imperio huari. Las impresionantes escenas que se han repre- 
sentado en las enormes urnas en el sitio de Conchopata,,, nos muestran una 
nueva iconografía que incluye al personaje ue denomino Figura B,,, en toda su 
majestad y desplazándose en un bote de totora, con arco y flechas en las manos. 
Si la escena representa señores huaris viajando por el lago Titicaca para visitar 
Tiahuanaco, y finalmente para elegir a su huaca principal, entonces las relacio- 
nes políticas directas entre las cuencas de Ayacucho y Urubamba, y la zona 
circumlacustre habrían antecedido por lo menos en ocho siglos a la formación 
del imperio incaico (figs. 70, 72). Podríamos incluso imaginarnos que historias 
como ésta hayan inspirado al conocido mito del origen divino de los incas, que 
narra los pormenores del largo viaje de los fundadores del linaje de Manco Capac 
desde las orillas del Titicaca al Cusco. 
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4 Portada del Sol. Personaje central con 
baculos (detalle), Tiahuanaco. 
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EL PANTEON 
TIAHUANACO Y 
LAS DEIDADES 
CON BACULOS 


Krzysztof Makowski Hanula 


a cara de frente rodeada por un nimbo de plumas figurativas, cuyos extre- 

mos se transforman en variadas imagenes de animales y objetos, es uno de 

los iconos más conspicuos en la imaginería andina. Los objetos decorados 
con este icono, entre vasijas y textiles (figs. 73, 74, 75, 94, 103), muestran una 
amplia difusión desde la cuenca del lago Titicaca hasta el valle de Piura entre los 
siglos VII y IX d.C, durante el periodo condtido como Horizonte Medio, ,.. Max 
Uhle se percató de este fenómeno, así como del cercano parentesco entre la 
imagen de la deidad radiante y la iconografía de la portada monolítica de las 
1g¢ Desde Uhle 
hasta Dorothy Menzel, varias generaciones de investigadores han consagrado 


ruinas de Tiahuanaco, que dio a conocer con Moritz A. Stübel 


con su autoridad la interpretación que da por sentado que la iconografía del 
periodo mencionado es producto de la imitación más o menos fiel de los relieves 
de esa portada, llamada del Sol, en cuya decoración resalta la figura central de 
un personaje de frente con dos varas, una en cada mano, a manera de báculos, y 
el rostro radiante (figs. 76,.82, pág. 66). Se presume que todas las imágenes de 
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una cara humana dentro de un nimbo estän relacionadas con este icono, como 


sus imitaciones directas o indirectas (fig. 75). La figura central parece recibir el 
homenaje de otras similares, que se le acercan formando tres filas a cada lado. 


La comparaciön de la decoraciön de la portada con los disefios de la ceramica 
centro-andina sirviö para definir el estilo-horizonte, y luego para debatir sobre 
las relaciones entre Tiahuanaco y Huari, ,,. Según una interpretación ampliamen- 
te difundida, el icono de la deidad central se habría originado en la sierra norte, 
en el ámbito de Chavín, y de allí se habría difundido como la figura central de 
una doctrina religiosa hacia la cuenca del Titicaca. Se vio en el mismo una dei- 
dad celestial, con características de dios supremo, eventualmente comparable 


con el Viracocha de los textos coloniales. 


Tal interpretación se basa en una serie de premisas implícitas. Se supone, por 
ejemplo, que la decoración de la Portada del Sol presenta la versión canónica de 
la doctrina religiosa imperante en ese tiempo. Las demás representaciones serían 
antecedentes o imitaciones más o menos logradas de las imágenes arquetípicas. 
Por ende, todas las imágenes de un ser sobrenatural de pie y en posición frontal, 
con un báculo en cada mano, corresponderían a la misma deidad principal, acom- 
pañada por varios acólitos alados, siempre de perfil (figs. 76, 82, 88). Cook, ¿, ha 
buscado un fundamento teórico para esta propuesta y ha planteado que el arte de 
Tiahuanaco, como el arte mochica, tuvo una estructura temática. Habría por 
ende el tema “de la deidad frontal”. Por los supuestos anteriores, la variación en 
los rasgos corporales y en los atributos no afectaría nunca la identidad de los 
personajes. Las diferencias tendrían su origen en la libertad artística y en las ine- 
vitables pequeñas modificaciones del modelo a través del tiempo y del espacio. 
Para Cook,,,, esta variabilidad sugiere que las tradiciones figurativas huari y 
tiahuanaquense se desarrollaron paralelamente y de manera independiente. Las 
similitudes se deberían al origen Común de las convenciones y temas en el arte 


pucará (Periodo Formativo). 5 


Al revisar una por una tales premisas hemos constatado con sorpresa que las tres 
carecen de fundamentos realmente convincentes. La decoración de la Portada 
del Sol no parece haber sido copiada en su integridad como tema ni siquiera por 
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A Fig. 73. Qero de estilo Tiahuanaco 

con la representación de una cara sobrenatural 
rodeada del nimbo radiante. Museo de Sitio 

de Tiahuanaco, Bolivia. 


A Fig. 74. Placa de oro de estilo Tiahuanaco 
con la imagen recortada y repujada de la cara 
radiante. Museo Municipal de Oro de La Paz, 
Bolivia. 


» Fig. 75. Nicho arquitectónico decorado con 
el personaje de cara radiante. Museo de Sitio de 
Tiahuanaco, Bolivia. 
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los escultores que decoraron las paredes de los templos de Tiahuanaco. Tampoco 
se trata de un monumento que por su localizaciön estuviese predestinado a mos- 
trar el mensaje central de una doctrina religiosa con gran poder proselitista. Es- 
cutpida en un bloque de andesita gris, de impresionante volumen y peso, es sölo 
la mas imponente de toda una serie de esculturas monoliticas que se erguian en 
los patios hundidos (v.g. Kalasasaya), al pie y eventualmente en la cima de dos 
pirämides principales. Hay entre ellos elementos arquitectönicos decorados con 
relieves en paredes y arquitrabes (v.g. el de Putuni), así como esculturas (v.g. 
monolitos Bennett, Cochamama etc.). Protzen, „, demostró recientemente que las 
portadas decoradas en relieve pertenecen a la categoría de elementos arquitectó- 
nicos y no a la de esculturas independientes. Ninguna de ellas estuvo destinada 
para erguirse en el centro de un espacio abierto. Por el contrario, se trata de 
segmentos monolíticos preparados para construir paredes de un recinto techado 
en el marco de un grandioso proyecto que quizá nunca llegó a realizarse en su 
totalidad. La Portada del Sol se conservó en la esquina noroeste de un gran recin- 
i 191, Si bien se 
ha sospechado,,, que originalmente estuvo destinada a la cima de la pirámide 
Puma Puncu (figs. 7, 76, 77). Existe otra portada llamada de la Luna. Su ubica- 
ción original tampoco es conocida,,,. Ambas llevan frisos compuestos de 
pedestales escalonados y caras radiantes, características de la divinidad frontal 
de báculos. 


to ceremonial llamado Kalasasaya, al norte de la pirámide Akapana 


Cabe enfatizar que las representaciones más complejas en cuanto a la variedad 


de seres antropomorfos, no adornan las portadas sino las estatuas monolíticas 
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que representan personajes con vestidos ceremoniales profusamente decorados, 
y con implementos rituales en sus manos, en particular qeros y cuchillos de sacri- 


ficio (fig. 79b). La decoración figurativa ocupa toda la superficie del ropaje cere- 
monial, salvo eventualmente el faldellín, pero incluyendo el cinturón y el toca- 
do. Cabe mencionar que existen paralelos directos entre la decoración en relieve 
y el arte textil, como ha demostrado Conklin,,,. Por ejemplo, los faldellines deco- 
rados con círculos se asemejan bastante a la pieza textil del Museo de Múnich, 
cuyo diseño contiene, según Zuidema y de Bock, ,,, códigos calendáricos. De ahí 
resulta muy probable que los escultores que cubrían con relieves figurativos la 
vestimenta de las estatuas monolíticas hayan copiado los diseños realmente exis- 
tentes en el atuendo ceremonial. 


Entre las estatuas mencionadas destacan el monolito Bennett (figs. 79a, b), en 
muy buen estado de conservación, el monolito Ponce (figs. 96a, b, c) y el 
monolito Cochamama, desafortunadamente muy dañado por el tiempo e in- 
completo. Dado que la ubicación de la Portada del Sol, por lo menos la actual, 
no es menos privilegiada que la del monolito Bennett, y su decoración menos 
compleja, no hay razones para considerar a priori, que la primera y no el se- 
gundo representa el panteón de Tiahuanaco en toda su complejidad. Recorde- 
mos que el monolito fue encontrado por el norteamericano Bennett in situ, en 
196° La PO- 
sición de la escultura sugiere que originalmente se encontraba erguida en el 


el recinto hundido conocido como Templo Semisubterráneo (fig. 78) 


centro del recinto, orientada de tal manera que la cara del personaje daba al 
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A Fig. 76. Portada del Sol. Vista general 
de la cara con friso, probablemente orientada 
hacia el interior. Kalasasaya, Tiahuanaco. 


» Fig. 77. Portada del Sol. Vista general 
de la cara con nichos, probablemente 
orientada hacia el exterior. 


œ Páginas siguientes: 
Fig. 78. Monolitos antropomorfos en el centro 
del Templo Semisubterráneo, Tiahuanaco. 
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oeste mientras que las imagenes de las deidades radiantes miraban al este: Se 
impone la comparaciön con el conocido dibujo de Guaman Poma (fig. 102) 
que representa al Inca “bebiendo con el sol y con el Huanacauri”. Hay consen- 
so entre los investigadores en el sentido de que el recinto hundido formaba 
parte de un edificio más antiguo que los colindantes y de gran importancia 
ceremonial, y de que el personaje es un rey-sacerdote, fundador semimítico de 
un linaje, ,,. Resulta por ello razonable suponer que la doctrina religiosa en que 
se basaba el estado Tiahuanaco pudo haber sido ilustrada por la decoración del 
vestido en el monolito Bennett. Los participantes en el sacrificio y libación, 
congregados en el patio, habrían tenido de este modo oportunidad de conocer 
a las deidades protectoras de los linajes gobernantes y, por intermedio de ellas, 
familiarizarse con las jerarquías y los parentescos presentes en los mitos de 
origen. Se puede también argumentar en favor de esta interpretación que el 
gesto ritual de ofrenda líquida a una deidad ancestral protectora, y la represen- 
tación del panteón dinástico en el vestido, comparten potencialmente la fun- 
ción de perpetuar el mito de origen del poder. 


En cambio, no existen elementos de juicio para atribuir funciones similares a la 
Portada del Sol, si bien en su iconografía se repiten algunos personajes y la com- 
posición sigue reglas similares a las del monolito Bennett. Desde los primeros 
199 han intentado descifrar el código 
calendárico que supuestamente se esconde en el programa iconográfico de la 
portada. A pesar de que las lecturas han sido diferentes en cada caso, todos los 


estudios de Posnansky,,, varios autores 
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estudiosos han coincidido en considerar las complejas alternancias y repeticio- 
nes de figuras frontales como anotaciones de cälculos calendäricos sustentados 
en observaciones del ciclo solar. Las posiciones solsticiales, equinocciales o 
cenitales, dentro de una secuencia lunisolar compuesta de doce meses, habrían 
sido anotadas por medio de variaciones en las coronas radiantes y en los podios, 
que se observan al comparar la imagen central con otras similares repetidas en el 
friso inferior (figs. 76a, 92). Obviamente, para que estas interpretaciones sean 
verosímiles, hay que aceptar previamente que el famoso personaje frontal repre- 
senta al sol deificado y a sus epifanías. Si las hipótesis acerca del significado del 
friso como calendario solar, así como las suposiciones acerca de la localización 
original de la Portada del Sol en lugares de acceso restringido, son correctas, sus 
famosos relieves habrían cumplido una función diferente a la del monolito Bennett. 
En lugar de presentar todo el panteón, el mensaje se habría centrado en conteni- 
dos calendáricos y en la presentación de una sola deidad solar. En todo caso, 
como veremos más adelante, la composición de la portada es menos compleja 
que la del monolito Bennett, y comprende un número menor de personajes. 


El segundo planteamiento de Menzel, a saber que la imagen frontal de un ser 
radiante con báculos corresponde siempre a la misma deidad con tres acólitos 
invariablemente representados de perfil, de los cuales dos poseen cara humana, 
mientras que el otro tiene cabeza de ave, tampoco en- 

cuentra respaldo en las evidencias. Para que esta hi- 

pótesis sea cierta, la imagen frontal del supuesto 
dios de los báculos debería aparecer siempre 
sola, , y con un repertorio estable de rasgos y 

“ atributos. Sin embargo, en la misma portada 
hay siete variantes de la cara radiante, seis en 

el supuesto friso calendárico, además de la gran 
imagen central. Las diferencias consisten en de- 
talles figurativos, v.g. el tipo de plumas en el 
tocado, y comprenden también variados dise- 

ños asociados como figuras de aves, un 
trompetero, un arco (fig. 93). El número de plu- 

mas se mantiene constante: 24. En cambio en 

la Portada de la Luna la cara frontal posee 16, 

de las cuales una (la pluma central) carece de 
paralelos en la Portada del Sol. Podría pensar- 

se, por ende, en un número mayor de personajes 
que comparten ciertas características generales. 
Recordemos como ejemplo que las imágenes de 
los santos en la iconografía cristiana comparten 
la posición frontal y la aureola, no obstante lo 
cual todos sabemos que se trata de personajes 

con vidas y méritos diferentes, a los que alu- 

den detalles y atributos secundarios. 


En el caso del monolito Bennett (figs. 79a, b) los 
supuestos implícitos de la interpretación de 
Menzel se derrumban por completo, a pesar de 
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Fig. 79. Monolito Bennett. 


V Fig. 79a. Decoración de la espalda 

del monolito: vestidos con diseños figurativos 
complejos. 

» Fig. 79b. Vista frontal. Templo 
Semisubterráneo de Tiahuanaco 
(reconstrucción). Plaza del Estadio, 

La Paz, Bolivia. 
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que la decoraciön del mismo ha sido tradicionalmente considerada como antece- 
dente inmediato de la Portada del Sol. En la parte central de la espalda de la estatua 
se aprecia no una sino tres figuras frontales radiantes y con bäculos (fig. 79a), 
completamente diferentes. La central posee 22 plumas en el tocado, cuyo motivo 
decorativo predominante son cabezas de aves; en cambio las dos figuras dis- 
puestas arriba y a ambos lados de ese personaje poseen 24 plumas. La de la 
derecha es comparable con algunas imágenes de la Portada del Sol, pero el po- 
dio sobre el cual se yergue es diferente. La figura de la izquierda es única, entre 
otras razones porque varias plumas del tocado tienen forma de alas. De ambos 
lados avanzan hacia la parte delantera de la estatua dos grupos compuestos de 
12 personajes, algunos de ellos seres fantásticos comparables con los “ángeles 
alados” de la Portada del Sol, y algunos únicos en su figuración. Entre esos últi- 
mos se destacan el camélido en cuyo cuerpo crecen plantas, y el caracol 
antropomorfizado con báculo. El número de variantes en los personajes 
antropomorfos alados de perfil es mayor que en la Portada del Sol. Sus tocados 
radiantes poseen de 3 a 5 plumas. 


Un caso aparte constituye también el monolito Cochamana. Como el monolito 
Bennett, esta escultura, desafortunadamente fragmentada e incompleta, repre- 
senta un personaje con vestido ceremonial profusamente decorado. Aquí tam- 
bién hay un cortejo de figuras sobrenaturales que incluye un personaje con bácu- 
los en posición frontal. El cortejo forma un friso por encima del cinturón. A dife- 
rencia de los casos anteriores el personaje central no está inmóvil sino que cami- 
na hacia la izquierda (fig. 83a). Su tocado tiene sólo 14 plumas, casi todas termi- 
nadas en cabezas de felino. Otra diferencia que salta a la vista en comparación 
con la Portada del Sol y el monolito Bennett es el número de figuras con cabeza 
de ave. 


En resumen, no hay bases empíricas sólidas para seguir sosteniendo que la 
figura frontal con báculos representa siempre a la misma deidad radiante de los 
cielos. En un intento de defender la atractiva e influyente hipótesis de Menzel, 
se podría eventualmente argúir que las dos deidades radiantes que acompañan 
a la figura central con báculos representan sus dos aspectos, por ejemplo las 
personificaciones del sol en sus respectivas posiciones solsticiales, en el cenit y 
en el nadir, o equinocciales a fines de las temporadas seca y húmeda, de acuer- 
do con las variadas interpretaciones calendáricas publicadas desde los tiempos 
de Posnansky. Sin embargo, al margen de la supuesta naturaleza solar, lunar o 
astral de las deidades principales, no cabe duda de que los escultores 
tiahuanaquenses las percibían como seres diferentes en su esencia y campo de 
acción, y se empeñaban en resaltar los rasgos particulares de personalidad de 
cada una de ellas mediante variados detalles iconográficos. La unidad y diver- 
sidad de las expresiones de lo numinoso, y la frecuente oposición entre los 
dioses que personifican, respectivamente, el sol del día vs. el sol de la noche, 
vs. el sol de verano vs. el sol de invierno, constituyen temas centrales de la 
historia comparada de las religiones. Es un tema importante también en los 
Andes, vg. Viracocha vs. Punchao, Pachacamac vs. Vichama. En este corítexto 
resultaría contraproducente pasar por alto la variabilidad iconográfica objeti- 
va, y prejuzgar sobre la naturaleza de las relaciones entre las deidades a partir 
de algunas similitudes formales de orden general,,,. 
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A Figs. 80, 81. Reglas de composición, 
diseños figurativos y repertorio de glifos 

y elementos corporales de los personajes 
` de la Portada del Sol (basado en Posnansky 
1945). 
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eo) Los principios del diseño en la iconografía 
© Qu de Tiahuanaco 
poo] ad, 


Las interpretaciones de Menzel, como bien ha observado Cook,,,, tienen un mar- 
co teörico implicito. Menzel afirma que la yariacién en los detalles figurativos 

58 del atuendo y en los atributos no afectan la identidad del ser sobrenatural, ya que 
c esta se desprende exclusivamente de la postura, de frente o de perfil. Sin embar- 
— go, la posición frontal como convención artística no es un recurso que se usa 
Ra para indicar las características inmanentes de un determinado personaje, hom- 
= bre o deidad. Por lo general, la identidad se define iconográficamente por medio 


de atributos y detalles, a veces mínimos y difíciles de captar para el observador 


que desconoce el contexto cultural de la obra. En cambio, la posición, que pue- 
de ser de frente o de perfil, en algunos casos depende de la actividad que realiza 
el personaje (los combatientes están de perfil), y en otros de diferencias de posi- 
ción política o social. Por ejemplo en el arte romano tardío los emperadores y los 
patricios del imperio estaban representados frontalmente,,,. Por consiguiente, la 
“interpretación de Menzel tendría validez sólo y cuando se demostrase que el arte 
de Tiahuanaco posee una estructura temática, como el arte clásico o medieval, y 
que todas las escenas de procesión presididas por un personaje de frente con 

CE Là >R báculos corresponden al mismo tema. En las tradiciones figurativas del arte clási- 
: co y cristiano occidental, los motivos figurativos suelen relacionarse siempre con 
ett Ti los mismos temas, lo cual se debe principalmente a la constante interacciön en- 
N tre el texto escrito y las imagenes que lo ilustran. Por ejemplo, la escena en la que 
una bella mujer desnuda de perfil mata con sus flechas a un cazador de venados, 


a) is 
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Fig. 82. Personajes antropomorfos 

de la Portada del Sol. 

» Fig. 82a. Personaje central con báculos 
sobre un podio (Posnansky 1945). 

» Figs. 82b, c, d. Personajes alados de perfil 
con báculo (Posnansky 1945). 
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remite siempre al episodio central del mito de Acteón y la diosa Artemisa (Dia- 
na). Cook se sirvió de los postulados teóricos de Christopher Donnan,,, aplica- 
dos al estudio del arte mochica para plantear que todas las procesiones similares 
a la que adorna la Portada del Sol corresponden a un mismo tema. 


Compartimos con varios otros estudiosos de la cultura mochica,,, la convicción 
de que su arte posee una estructura narrativa y no tematica,,,. Al margen de 
nuestras discrepancias con el punto de vista de Donnan, creemos que la vigencia 
de la estructura temática como principio de composición en el caso del arte 
prehispánico del altiplano no ha sido demostrada empíricamente. Se puede con- 
siderar que la imaginería estudiada se organiza en unidades temáticas cuando en 
el universo figurativo predominan las escenas. Por escena entendemos una uni- 
dad de composición que involucra a dos o más personajes interrelacionados, 
cuya ubicación, gestos, orientación, atributos, y escenografía sirven para trans- 
mitir el significado de la acción. Una breve revisión basta para comprobar que 
las escenas son prácticamente inexistentes en el arte de Tiahuanaco. Las relacio- 


nes entre los personajes, sus orientaciones y gestos en las composiciones com- * 


plejas, como las de la Portada del Sol o el monolito Bennett, no dependen de la 
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Fig. 83. Repertorio de seres sobrenaturales 

con rasgos antropomorfos. 

< Fig. 83a. Parado de frente con los pies 
hacia un lado. Detalle del monolito Cochamama 
(Posnansky 1945). 

< Fig. 83b. Parado de frente. Detalle 

del monolito Bennett (Morris y Von Hagen 
1993: fig. 93). 

< Fig. 83c. Caminando. Detalle del monolito 
Ponce. 


< Fig. 84. Seres sobrenaturales con rasgos 
antropomorfos en actitud de correr. Detalle del 
monolito Cochamama (Posnansky 1945). 


< Fig. 85. Seres sobrenaturales con rasgos 
antropomorfos en actitud de vuelo. Detalle del 
relieve de Kantataita (Cook 1994: lám. 56). 


Fig. 86. Repertorio de animales fantásticos: 


< Fig. 86a. Ave antropomorfa. Detalle del 
monolito Cochamama (Posnansky 1945). 


< Fig. 86b. Caracol antropomorfo. Detalle del 
monolito Bennett (Posnansky 1945). 


< Fig. 86c. Camélido fantástico. Detalle del 
monolito Bennett (Posnansky 1945). 


< Fig. 86d. Felino antropomorfo. Detalle del 
monolito Ponce. 
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naturaleza de la actuaciön, sino de la aplicaciön de reglas cuasi-heräldicas de 
simetría, jerarquía, oposición e inversi6n,,,. 


Los artesanos tiahuanaquenses no dieron forma a sus imágenes imitando escenas- 
modelo. Tampoco toman como referencia episodios de los mitos o momentos de 
las fiestas y ceremonias religiosas, como hacen;.los alfareros mochicas,,,. La unidad 
básica de composición en el arte de Tiahuanaco es un elemento de apariencia casi 
abstracta, similar a un glifo. El artesano maneja, por otro lado, un repertorio muy 
limitado y rígido de convenciones para trazar figuras antropomorfas de frente, de 
perfil, corriendo o “volando”. A partir de la decoración de la Portada del Sol hemos 
establecido la siguiente lista de signos emblemáticos similares a glifos (figs. 80, 81): 


Cabeza de felino (fig. 81c). 

Cabeza de cóndor (ave con cresta y collar, fig. 80d). 
Cabeza de falcónida (fig. 81g). 

Cabeza de pez (fig. 81h). 

Pluma tripartita (fig. 81d). 

Pluma con disco (fig. 81b). 

Signo escalonado con un disco oval en la cima (fig. 81a). 
Concha de caracol (fig. 811). 

Meandro (fig. 811). 

Signo concéntrico, llamado cocha por Posnansky y arqueólogos bolivianos 
(fig. 81m). 


Los signos enumerados se repiten en casi todas las esculturas tiahuanaquenses y 
también en el arte huari. El repertorio se completa con una segunda lista de 
diseños excepcionales que aparecen como atributos de la figura central de la 
portada, y también asociados con las figuras menores de la greca escalonada que 
delimita la parte inferior del friso: 


Cabeza de felino fantástico con rasgos faciales de falcónida (cresta y lagrimal) y 
una corona (fig. 80a). 

Cara de felino de frente (fig. 81d). 

Cabezas-trofeo (suspendidas de los brazos y del faldellín, fig. 82a). 
Serpiente-felino con cuerpo cubierto de plumas y escamas (¿nutria fantástica? 
(fig. 80k). 

Ave pequeña de pico corto encorvado (fig. 81k). 

Ave fantástica con cabeza de pez (fig. 93b). 

Pareja de aves con alas muy largas y pico corto (fig. 93e). 

Arco bicéfalo (fig. 93f). 

Corona doble (fig. 93b). va 

Trompetero (fig. 93d). 


209/ 


Los elementos bäsicos que acabamos de enumerar se combinan formando atri- 
butos: lagrimales, apéndices internos (;pintura corporal?), colas y alas, coronas 
radiantes de plumas, podios escalonados, etc. (fig. 82a ). El escultor, el tejedor o 
el ceramista empezaban por el contorno de la figura, la cual se tomaba de un 
repertorio sumamente restringido (fig. 89): figuras frontales paradas (fig. 83b), o 
caminando hacia la izquierda o derecha (fig. 83a), figuras de perfil (fig. 84), o 
echadas de cübito ventral en posición de vuelo (fig. 85). El repertorio iconográfico 
de la litoescultura tiahuanaquense es tan restringido como el formal: 
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Personajes antropomorfos alados (fig. 84). 

Personajes antropomorfos con cuchillos de sacrificio (fig. 85). 
Personajes ornitomorfos (fig. 86a) y felinos antropomorfos (fig. 86d). 
Caracoles antropomorfizados (fig. 86b). 

Camelidos (fig. 86c). 


El interior de la figura seleccionada era rellenado con detalles — probables atribu- 
tos de funciön e identidad. Hemos visto que el artesano combinaba signos-glifos 
para formar tales detalles que eran ubicados en lugares precisos de la figura, en el 
cuerpo desnudo o como parte del atuendo ceremonial compuesto de túnica, 
cinturón, faldellín, orejeras, pectoral y tocado de plumas (figs. 82, 89). La sensibi- 
lidad estética subyacente en este procedimiento no es la de un escultor o pintor, 
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< Fig. 87. Qero de estilo Tiahuanaco que 
muestra la cara frontal de un personaje 
sobrenatural con cabeza de ave de rapiña, 
motivo representado generalmente de perfil. 
Museo de Sitio de Tiahuanaco, Bolivia. 


>» Fig. 88. Personaje alado de perfil portando 
un báculo. Portada del Sol (detalle), 
Tiahuanaco. 


» Fig. 89. Esquema de composición del arte 
Tiahuanaco. 
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sino mäs bien de un tejedor. Las re- 
peticiones y combinaciones de ele- 
mentos siguen reglas fijas, frecuen- 
temente numéricas. El procedi- 
miento que acabamos de recons- 
truir se parece mucho a las técni- 
cas decorativas observadas en los 
textiles de Paracas por Dwyer, Paul 
y Frame,,,, en los cuales los con- 
tornos eran previamente trazados 
con bordado y luego rellenados. 
Raramente se encuentran dos mo- 
tivos realmente similares en todos 
los detalles, pero los elementos de 
diseño y las reglas de su combinación se repiten,,,. 


Se establecía la identidad de las figuras antropomorfas a partir de elementos me- 
nores, como en un modelo para armar (figs. 80, 81), procedimiento que no guar- 
da ningún parecido con el trabajo del pintor medieval que recreaba temas 
preestablecidos copiando figuras completas con pequeñas modificaciones. Se 
asemeja en cambio a la manera en que las tejedoras tradicionales de la comuni- 
dad de Qero construyen los significados de sus diseños de apariencia abstracta,,, 
a partir de un repertorio fijo de elementos. 


No nos cabe duda de que la identidad de cada personaje en la Portada del Sol 
está indicada por un conjunto de signos-glifos en el interior de su cuerpo y por la 
apariencia antropo u zoomorfa. La orientación de la figura (frontal o de perfil) 
respecto a las demás no es relevante como característica de personalidad. Menzel 
creía que las figuras frontales carecían de alas a diferencia de las de perfil. Sin 
embargo, Cook,,, recalcó que el único antecedente pucará de la figuras frontales 
de Tiahuanaco poseía alas, y que, por lo tanto, estas últimas las tuvieron también; 
la técnica del relieve impedía que fuesen representadas como en la estatuilla de 
Pucará. Estamos plenamente de acuerdo con este planteamiento. Lo confirma un 
breve ejercicio de imaginación. Si volteamos los figuras aladas de perfil de mane- 
ra que aparezcan frontalmente y las representamos usando exclusivamente los 
recursos formales que manejaban los escultores tiahuanaquenses, el resultado 
sería el siguiente: las figuras tendrían hasta 24 plumas en el tocado: las de perfil 
tienen sólo 5, pues en tal posición 12 plumas, correspondientes a una de las 
mitades de la cara, permanecen invisibles, y las 7 restantes que rodean la barbilla 
están omitidas por falta de espacio. Las figuras podrían también sostener dos 
báculos, uno en cada mano. Las alas-en cambio desaparecerían, tapadas por el 
torso (figs. 87, 88). 


Como consecuencia de este ejercicio y del análisis previo resultan varias conclu- 
siones. En primer lugar los frisos con un personaje en posición frontal y varios 
acólitos de perfil representarían un conjunto de dioses o ancestros divinizados de 
los linajes gobernantes. En la oposición entre la figura frontal y las de perfil se 
expresa, probablemente, una relación de jerarquía similar a la que se da en un 
contexto de homenaje. Ello no implica; sin embargo, que la posición central 
corresponda'siempre a un solo personaje mitológico, como se infiere de la compa- 
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raciön entre los relieves de la Portada del Sol y del monolito Bennett. 
El esquema de dos procesiones que avanzan hacia un personaje de 
dos bäculos es sólo un recurso formal que puede adaptarse a la repre- 
sentación de diferentes panteones. Hemos señalado que la identidad 
de cada personaje se expresa por medio de signos-glifos que adornan 
su cuerpo y su vestido, así como de su apariencia de hombre, ave, 
caracol o camélido (fig. 83, 84, 85, 86). Particularmente relevante es, 
asimismo, la forma de la pluma central en el tocado. Las figuras fronta- 
les de dos báculos que ocupan la posición central en sus respectivos 
frisos tienen todas cabeza de ser humano pero difieren significativamente 
en cuanto al repertorio de glifos que las adornan, el número de plumas 
en el tocado y la forma de la pluma central. 


Llegamos de este modo a la conclusión de que los famosos iconos de 
la deidad frontal con báculos representaban diferentes deidades que 
presidían sus panteones respectivos. ¿Cuántas eran y cuál de ellas 
representaba al Sol? La respuesta está en los resultados del análisis 
iconográfico. El mal estado de conservación de varias piezas claves y 
la inseguridad de la cronología relativa constituyen factores limitantes. 
Sin embargo el estudio de los conjuntos más complejos aporta varios 
elementos de juicio para contestar a esa pregunta (fig. 91). 


El Panteón de Tiahuanaco 


Hemos constatado en páginas anteriores que las diferencias entre los personajes 
representados en las portadas y en los monolitos son considerables. Para estable- 
cer el puente de comparación habría que pasar por alto todas las variantes de los 
atributos secundarios, con lo cual el repertorio se reduciría a tres tipos: un ser 
frontal, representado de pie, completo y con báculos; o sólo su cara sobre un 
podio escalonado; y dos seres de perfil, uno antropomorfo y otro ornitomorfo. 
Los tres tipos serían fácilmente desdoblables, según la voluntad del artista, pu- 
diéndose conformar de 2 a 6 y quizá más variantes, v.g. dos clases de seres ala- 
dos antropomorfos en la portada y 6 clases en el monolito Bennett. Estas varian- 
tes no corresponderían a identidades distintas sino más bien a estados por los que 
atraviesa una misma divinidad; por ejemplo, bajo la forma de las caras radiantes 
se representaría en la Portada del Sol las doce maneras imaginarias bajo las cua- 
les la deidad solar se presenta en la tierra durante su recorrido anual, y por ende 
igual número de meses, según las hipótesis de Posnansky, Zuidema y Anders, , 


Hay otra alternativa para interpretar la variación en los atributos de los persona- 
jes sobrenaturales de Tiahuanaco, más verosímil que la anterior y que se sustenta 
en las características de las imágenes. En efecto, todos los personajes sobrenatu- 
rales tiahuanaquenses portan diademas radiantes compuestas de plumas-apéndi- 
ces. La posición frontal no es exclusiva de una divinidad en particular. Una sim- 
ple comparación de las representaciones completas y bien conservadas muestra 
diferencias que no se explican ni por los cambios de estilo en el tiempo; ni por la 
procedencia de talleres contemporáneos y partícipes de la misma tradición pero 
independientes, ni tampoco por las convenciones narrativas. Observamos, por 
ejemplo, un interesante patrón de correlación entre el cambio en el número de 
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<4 Fig. 90. Tabletas tiahuanaquenses, 
para la inhalaciön de polvos alucinögenos, 
que representan a distintos personajes 
(Torres 1998: fig. 8). 


VW Fig. 91. Textil huari decorado con 

glifos que representan cabezas de ave y felino 
(detalle). Museo Nacional de Arqueología, 
Antropología e Historia, Lima. 
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plumas y las variaciones en el repertorio de atributos corporales y de ropaje. En 4 
de 7 casos analizados, con la Portada del Sol en primer término, las puntas de 24 
plumas de la diadema están adornadas con discos (16 o 12) y cabezas de ave o 
felino en diferentes combinaciones numéricas. En un solo caso, los discos son 
sustituidos por alas. Los tocados de 16 o 17: plumas están decorados con signos- 
glifos inusuales: cabezas de peces, .o caras de frente y un disco oval en la parte 
delantera de la diadema, donde normalmente se representa una pluma tripartita, .. 


La posición de perfil tampoco parece ser exclusiva de un solo personaje alado. 
Algunas diferencias saltan a la vista, como la sustitución de rostros humanos por 
picos de aves. Otras son más discretas. En el grupo de figuras dotadas de rostro 
antropomorfo hay tres seres diferentes. Cada uno de ellos se distingue por una 
determinada combinación de los signos emblemáticos distribuidos en el interior 
del cuerpo y del atuendo, y ocupa posición predeterminada en el cortejo. El tipo 
de pluma figurativa que llevan en la frente como parte del tocado ayuda a dife- 
renciarlos: 1. La cabeza de felino (fig. 82d), 2. La cabeza de ave (fig. 82b) y 3. La 
cabeza de pez (fig. 82c),,,. Cada uno puede desdoblarse, y cuando ello ocurre, 
pequeños detalles (v.g. el número de signos emblemáticos en el cuerpo) estable- 
cen la diferencia entre el que se ubica a la izquierda del personaje frontal y el que 
está a su derecha. En cambio, la variación en los detalles secundarios de las 
figuras aladas y de cara ornitomorfa es mucho menor en comparación con las de 
cara antropomorfa, lo que nos hace pensar que detrás de ellas se esconde un solo 
personaje mítico. Cabe enfatizar que todos los seres ornitomorfos llevan una plu- 
ma figurativa en forma de la cabeza de pez, en la parte frontal de su tocado, ,. El 
personaje ornitomorfo también puede desdoblarse, y, como en el caso preceden- 
te, los gemelos resultantes de esta “clonación iconográfica” suelen estar marca- 
dos por pequeños detalles que permiten diferenciarlos, siempre y cuando se ha- 
llen en lados opuestos respecto al personaje frontal. 


El análisis expuesto conduce a varias conclusiones en cuanto al número y carac- 
terísticas de las divinidades de Tiahuanaco, así como sobre sus relaciones. A la 
cabeza del panteón se hallan seres plenamente antropomorfos, vestidos con ca- 
miseta larga y bordada, cinturón, y faldellín. Nunca se omite el detalle del podio 
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escalonado cuando se representa sölo su cara con el tocado radiante. El caräc- 
ter sobrenatural y el rango del personaje están señalados por los detalles del 
vestido, por la presencia de lagrimales figurativos, y por el tocado radiante, que 
en la mayoría de casos tiene más de 10 plumas. En los monumentos analizados 
encontramos 7 variantes de figuras que corresponden a esta descripción. La 
Gran Imagen de la Portada del Sol se sitúa a la cabeza de la serie, superando a 
todas las restantes en cuanto a complejidad y número de signos emblemáticos. 
De este modo, y según la similitud con este icono y las características del podio 
de la figura radiante, se delinea un cierto orden jerárquico, que presentamos a 


continuación: 


Cara central en la 
Portada del Sol. 

Signos de la diadema: 
felinos y aves. 

Número de plumas: 24. 
Signos del podio: felinos. 


Cara izquierda en el 
Monolito Bennett. 
Signos de la diadema: 
felinos (alas*). 

Número de plumas: 24. 
Signos del podio: felinos. 


Personaje central en el 
Monolito Bennett. 
Signos de la diadema: 
peces (52) y 

caras de frente. ` 
Número de plumás: 17. 
Signos del podio: felinos. 


Gran Imagen de la 
Portada del Sol. 

Signos de la diadema: 
cara frontal y felinos. 
Número de plumas: 24. 
Signos del podio: felino 
ornitomorfo 


Caras laterales en la 
Portada del Sol. 

Signos de la diadema: 
felinos y aves. 

Nümero de plumas: 24. 
Signos del podio: aves. 


Cära derecha en el 
Monbolito Bennett. 
Signos de la diadema: 
aves. 

Nümero de plumas: 24. 
Signos del podio: aves. 


Cara de la Portada de la 
Luna. 

Signos de la diadema: 
felinos y 

aves. 

Nümero plumas: 16. 


Signos del podio! peces. 


* las alas de ave reemplazan a las plumas con signos circulares que figuran en las demás variantes. 
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A Fig. 92. Friso calendärico. Portada del Sol 
(detalle). 


> Fig. 93. Repertorio de caras radiantes 
de la Portada del Sol (a-g) y la Portada 
de La Luna (h) (basado en Posnansky 1945). 


» Páginas siguientes: 

Fig. 94. Vaso de estilo Tiahuanaco con la cara 
radiante. Museo Nacional de Arqueología 

de Bolivia, La Paz. 


» Fig. 95. Vista aérea del complejo 
arquitectónico de Tiahuanaco. 
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Tanto en la Portada del Sol como en el monolito Bennett, los personajes erguidos 
sobre el podio adornado con cabezas de felino mantienen una privilegiada ubi- 
cación central, mientras que los que ocupan podios adornados con cabezas de 
aves ocupan posiciones subalternas. De acuerdo con esta constante, agrupamos 
a los primeros a la izquierda del cuadro. Puesto que los seres con tocados radian- 
tes compuestos de un número mayor de plumas se ubican siempre en la parte 
central de la escena, agrupamos las variantes con menor número de plumas en la 
parte inferior, debajo de todas las imágenes que comparten la combinación nu- 
mérica (24) con la Gran Imagen de la Portada del Sol. Hemos respetado asimis- 
mo las asociaciones directas entre las figuras. 


(Mo) NU Yo TO 
POZOR: 


DIES 5 
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¿A qué fuerzas del universo representaban esos siete personajes para los sacerdotes” 

«Ysescultores de Tiahuanaco? Si asumimos la interpretación consensual dela Gran 
Imagen de la portada como representación, del sol; habríá que admitir que las 
cuatro variantes restantes, que companen su postura, aspecto general y el número 
de:plumas en la diadema, remiter es aspectos del astro. Recordemos que 
la Gran Imagen y dos de, sus variantes sirvieron supuestamente como signos;de 
[68 meses en el friso calendárico de la portada (fig. 92). 


Desafortunadamente, en la literatura del tema encontramos tres propuestas 
discrepantes de la lectura calendárica, ninguna de las cuales toma en cuenta 
todas las características del diseño. Preferimos por ello plantear aquístuha:cuarta 
posibilidad de interpretación, que se desprenderia, entre otros, de tas sugerentes: 
oposiciónes qué percibimos enel programa iconográfico deh.Supuesto. friso 
calendárico: los. 5-podios de.Ja-mitad superior del friso están adornados OH 
cabezas de felinos, mientras que TOS 48 la mitad inferior llevan cábezas de-aves: 
Los. escultores de la portada.agregaron a la mitad superior, £on evidente inter Y 
ción de aludir aim significado particular, los signos-4@ cabeza de pez y del 
híbrido ave-pez, mientras que las caras de ta.mitdd inferior llevan tos signos del 
arco bicéfalo con cabeza de pez (¿arcoiris?) y de ave. Compartimos con'Anders lë 
sospecha de que aquellos signos remiten a lds fenómenos atmosféricos relacio- 
nados con las lluvias. Por-ello planteamos que lá:mitad superior pudo: haber 
representado los Mees de Ñluvias, mientras que la inferiores los meses de;la esta- 
“ción seca. En concordancia con esta interpretación las dosiimagenes que deupan 
en el friso un lugar privilegiado, central, respecto ailos iconos restantes, represen- 
tarían los meses solsticialés: la Gran Imagen (fig. 82a) personificaria el mes solsticial 
de la estación húmeda (diciembre), mientras que fa cara central del friso. seria 
símbolo del mes solsticial'de la. estación seca (junio) (fig. 93a), 


Las. caras radiantes con los tompeteros (motivo F, fig. 93d) remitiriá a los meses 
equinocciales que anuncian ebfin y el inicio dela estación húmeda: el'equinoc- 


dio de primaveralsetiembre), a la izquierda, yel equinoccio de otoño (marzo), a 
la derecha. El trompetero anunciaría de &steimodo el inicio y fin de la temporada 
de lluvias. Por GO Jadoyllarömision del podio escalonado podría insinuar lá 
cercanía del sok; encima de los campos. al mediodía, lejós de sus sedes solsticiales”” 
en las alturas de las Montañas. Resunimos nuestra Propuesta-y-las.reglas des com; 
posición correspondientessen el c uadto siguiente: 


Pr Ps eye 


«e a 
N" a Pr e 
” ES IN A \ 
ER oy ea ou 
PA w E 
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Fila inferior de caras radiantes | Fila superior de caras radiantes 
sobre sobre 
podios escalonados con aves: 


ESTACIÓN SECA ESTACIÓN HÚMEDA 


De acuerdo con nuestra lectura de la secuencia calendárica, las dos variantes de 
la figura frontal con el tocado radiante de 24 plumas representaban al sol en 
posiciones solsticiales: la Gran Imagen es el sol del solsticio de diciembre, mien- 
tras que las caras radiantes remiten a toda otra posición del sol, incluido el solsticio 
de junio. En los meses de la estación húmeda las pirámides escalonadas, sedes 
del sol, están adornadas con felinos; en la estación seca llevan la imagen de aves. 
Esta misma triada solar está representada en la parte inferior del monolito 
Cochamama. 


Recordemos también que los signos escalonados que sirven de pedestal a las dei- 
dades radiantes dominaban el paisaje de Tiahuanaco. Estos particulares glifos pres- 
taron su forma al diseño de la planta de dos pirámides en terrazas, que forman el 
centro monumental del complejo. Ambas fueron posiblemente construidas y uti- 
lizadas secuencialmente: Puma Puncu remplazaría a Akapana, aproximadamente 
en el VII siglo d.C. (fig. 95),, ,. Pero ¿los pedestales de aquellas deidades representa- 
rían a las pirámides concebidas como montañas, moradas del sol? Es una interpre- 
tación muy probable. Kolata piensa que la gran cantidad de grava verde traída ex 
profeso de los distantes cerros Quimsichata y Chila, y depositada en los rellenos y 
en la cima de Akapana, estaban destinadas a establecer un vínculo de parentesco 
directo entre el templo y la montaña sagrada,,,,. Si las pirámides gemelas Akapana 
y Puma Puncu organizaban efectivamente el espacio sagrado de Tiahuanaco, la 
relación entre su ubicación y las direcciones de la salida del sol durante el solsticio 
de junio, y su puesta durante el solsticio de diciembre, resultaría bastante probable. 


La identidad de los personajes restantes (véase cuadro pág. 84), que fueron 
perennizados también en el monolito Bennett, es más difícil de interpretar. Al 
respecto se abren dos posibilidades: 


-  Setrata de personificaciones de otras posiciones del sol, observadas en rela- - 


ción con las diferentes etapas de los trabajos agrícolas, por ejemplo, 
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tentativamente: figura con la imagen de pez en la frente = sol en febrero y 
octubre; figura con la imagen de ave en la frente = sol en mayo y julio; 
- Se trata de representaciones de otros cuerpos celestes de importancia 
- calendärica. 


La validez de la segunda alternativa se desprende de una característica recurren- 
te en el diseño de los personajes sobrenaturales de Tiahuanaco. La diadema ra- 
diante no constituye un atributo exclusivo de las figuras frontales de probable 
contenido solar, pues la encontramos tanto en la cabeza de una llama mítica del 
monolito Bennett, como en las frentes de los acólitos alados. La llama con cuer- 
po cargado de plantas se parece mucho al camélido representado en el manto de 
Brooklyn (fig. 86c, 90d) y al camélido fantástico descrito por los informadores de 
Ávila en la región de Yauyos,,,. Por ello, nos parece probable que se trata de la 
constelación de La Llama en la Vía Láctea. l 


Sin embargo, ambas alternativas de interpretación no necesariamente se ex- 
cluyen, pues los relatos de los cronistas permiten entrever que varias huacas 
principales del imperio incaico poseían una identidad compleja, y se identifi- 
caban tanto con el sol como con fenómenos atmosféricos, o con otros cuer- 
pos celestes. 


Cinco categorías de seres sobrenaturales alados, de carácter subalterno, acompa- 
ñan a las divinidades supremas en la Portada del Sol y en el monolito Bennett. 
Los rasgos ornitomorfos, la postura y la presencia del signo de caracol en el toca- 
do las distinguen de las descritas anteriormente. Tres categorías agrupan a los perso- 
najes que poseen cara humana y se diferencian por el emblema en la frente, con el 
que suele concordar una determinada combinación de signos emblemáticos que 
adornan el cuerpo y el báculo: 


—  Seres con emblema de felino (fig. 82d). 
- Seres con emblema de ave (fig. 82b). 
— Seres con emblema de pez (fig. 82c, 84). 


La cuarta categoría abarca a los seres con cara de ave y emblema de pez en el 
tocado (fig. 82c), y la quinta a los que cargan una concha de caracol. Esta última 
imagen se halla presente sólo en el monolito Bennett. 


Si damos por demostrada la interpretación según la cual la divinidad de la 
portada se identifica con el sol, ¿a qué o a quién se representa en el monolito 
Bennett? Las características del cortejo acompañante dan algunas pistas al res- 
pecto. Lo integran seres antropomorfos con el emblema de pez, el ser-caracol y 
la llama mítica, al lado de las dos categorías de personajes mencionadas arriba. 
A juzgar por los números, una relación particular unía a la divinidad frontal del 
monolito con los personajes con emblema de pez, antropomorfos y 
ornitomorfos,,,. Hemos visto que los escultores utilizaron un sencillo sistema 
compuesto de tres signos emblemáticos, a saber la cabeza de ave, la cabeza de 
felino y la cabeza de pez, con la probable intención de expresar gráficamente 
conceptos tales como arriba/abajo, sol/luna, temporada seca/temporada de Ilu- 
vias. El signo de la cabeza de pez remite de manera transcultural y obvia al 
agua; del mismo modo, la cabeza de felino evoca, por asociación con el modo 
de vida de estos animales, la tierra y la noche; mientras que la figura de ave y el 
signo de la cabeza de ave suscitan asociaciones naturales con el día y el aire. 
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En cambio la presencia de caracoles terres- 
tres, cuyas conchas llevan a cuestas algunos 
de los personajes alados en el cortejo, anun- 
cia el aumento de la humedad ambiental. Por 
consiguiente, es razonable suponer que la 
divinidad del monolito, rodeada de acólitos 
con emblema de pez, fuese un numen res- 
ponsable del régimen de aguas en el univer- 
so (figs. 99, 100). La presencia de la llama 
mítica, ser sobrenatural que en los mitos de 
Huarochirí y Cusco vive en la Vía Láctea, 
bebe el agua del océano e impide que un diluvio destruya la tierra, refuerza 
esta interpretación. 


Finalmente, el gesto ritual del sacerdote cuyo vestido lleva la imagen de la 
divinidad ofrece una pista más para develar su identidad. A juzgar por la 
orientación del monolito Bennett en el centro de la plaza hundida, el oficiante 
levanta la copa en dirección al oeste y expone eventualmente la espalda con 
el icono a los primeros rayos del sol. De esta manera, hacía la contraparte de 
su similar representado en el monolito Ponce, que levanta la copa en direc- 
ción al sol naciente (figs. 96a, b, c). El vestido de este segundo oficiante se 
caracteriza por una iconografía diferente. Varios siglos después del abandono 
de los templos de Tiahuanaco, los incas, que decían proceder de las orillas 
del lago Titicaca, repetían este mismo gesto cuando, en el mes de Inti Raymi, 
levantaban un qero “para beber con el sol”. Guaman Poma de Ayala creyó 
necesario ilustrar la ceremonia en su obra (fig. 102). Pero las semejanzas con 
los rituales y las creencias religiosas cusqueñas van mucho más allá de esta 
primera coincidencia. La relación entre las dos divinidades principales de 
Tiahuanaco, cuya identidad acabamos de precisar, se parece mucho a la que 
establecen los relatos de los cronistas entre el Sol, protector del Tahuantinsuyo, 
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Fig. 96. Monolito Ponce: 
A Fig. 96a. Detalle de diseños en el tocado. 
< Fig. 96b. Detalle de diseño en la espalda. 


» Fig. 96c. Vista frontal. Kalasasaya, 
Tiahuanaco. 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


y el dios-animador del mundo, Viracocha. Curiosamente, en la iconografía de Fig. 97. Monolito El Monje: 
Tiahuanaco figuran todos estos aspectos mencionados en las crónicas, y que han V Fig. 97a. Vista frontal. Kalasasaya, 


A , A 2 ' Tiahuanaco. 
generado numerosas controversias en la historiografía moderna (figs. 97a, b). 


El sol de los incas y los dioses radiantes 
del altiplano 


Las características tentativas del panteón tiahuanquense que acabamos de es- 
bozar a partir de la iconografía ofrecen marcadas semejanzas con algunos ras- 
gos esenciales de los cultos cusqueños. Estas semejanzas atañen en primera 
instancia a la forma de las imágenes. Los cronistas tardíos, como el Inca Garcilaso 
de la Vega y Santa Cruz Pachacuti Yamqui, insinúan que el Sol era venerado 
bajo el aspecto de una lámina de oro en forma de cara radiante. Un número 
mayor de testimonios, incluyendo todos los del s. XVI, habla de una estatua,,,. 
Molina “El cusqueño” informa -dato de excepcional importancia- que el tem- 
plo del Coricancha albergaba estatuas de oro de tres divinidades principales 
del imperio: el Sol-Punchao, el Hacedor- 

Pachayachachic, y el Trueno-Chuqui- 


Illapa,,,. La imagen del Sol estaba acom- 


224* 
pañada por las figuras de sus mujeres, 
Inca Ocllo y Palpa Ocllo, también de oro. 
El cronista proporciona asimismo la úni- 
ca descripción relativamente detallada de 


la imagen: 


“en la cavega del cocodrilo della, 
a lo alto le salían tres rayos muy res- 
plandecientes a manera de rayos 
del sol los unos y los otros; y en los 
encuentros de los bracos unas cu- 
lebras enroscadas; en la cavega un 
llauto como Ynca y las orejas hora- 
dadas y en ellas puestas unas ore- 
jas como Ynca y los trajes y vesti- 
dos como Ynca, salíale la cavega 
de un león entre las piernas y en 
las espaldas otro león; los bragos 
del qual parecían abracar el un 
hombro y el otro, y de una manera 
de culebra que le tomava de las es- 
paldas y abajo”.,.. 


Desafortunadamente, si bien el cronista 
pudo haber visto la estatua con sus pro- 
pios ojos, la descripción no se refiere di- 
rectamente a ella sino a su presunto mo- 
delo, es decir la visión del Inca Yupanqui, 
a quien la divinidad se le apareció en la 
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» Fig. 97b. Detalle de diseños decorativos 
(Posnansky 1945). 
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fuente de Susurpuquio. El virrey Toledo a su vez, 
describe la estatua recién traida de Vilcabamba 
en 1572, luego de la toma de este último reducto 
inca en la selva, como un bulto “de oro baziado 
con un corazon de massa de polvos de corazones 
de los yngas pasados. tenfa una patena a la 
rredonda para que dándoles (sic) al sol relumbra- 
sen de manera que nunca pudiesen ver el idolo 
sino el resplandor; éstas me cortaron los soldados 
para hacer sus partes” ,,,. A estos dos testimonios 
de primera mano se agrega un tercero de Antonio 
de Vega, muy detallado, pero seguramente toma- 
do de otra fuente alrededor de 1590,,,. Describe 
al Punchao, principal fdolo del Coricancha, “por 
el cual nombre querían significar el señor del día, 
y el hacedor de la luz y del sol, y estrellas y de 
todas las cosas”,,, en los términos siguientes: 


“era de oro finísimo fabricado en figura humana 
en forma de Inca, estaba asentado en una silla, o 
sitial, que los indios llaman tiana, toda de oro 
sólido y finísimo, horadadas las orejas y en ellas 
los orejones, o zarcilllos que hasta hoy día ve- 
mos que traen los indios principales y descen- 
dientes de Incas; tenía su corona y borla al modo 
que usaban los reyes de acá y al que ahora usan 
los indios, los que llaman llautus, quitada la borla 
colorada, porque esa es insignia real, por las es- 
paldas y hombros le salían unos Rayos de oro 
macizo, y lo que más admira, en la composición 


o fábrica de este ídolo, era que en medio de la silla o tiana estaba como 
una piña, o pan de azúcar, cuya punta se encajaba en por las partes 
inferiores en las entrañas o intestinos del ídolo, y esta bola, a modo de 
piña o pan de azúcar, estaba compuesta de los hígados y corazones 
quemados y convertidos en polvos y cenizas de los Reyes Incas que 
habían muerto, e iban muriendo, cubiertas y guardadas, por encima de 
una capa de oro fino... Tenía el ídolo a los dos costados, como en guar- 
da y defensa, dos Sierpes de oro (que son las insignias y armas, fuera de 
la borla, que tomaron los Reyes Incas? y dos leones bien formados, tam- 
bién de oro...”,,,- 


A partir de estos tres testimonios Duviols,,, reconstruye tentativamente la princi- 
pal imagen de culto en el imperio como una estatua antropomorfa, con pectoral 
y llauto en su frente, y flanqueada por dos felinos. Su rostro se halla enmarcado 
por dos serpientes o una serpiente bicéfala, así como un halo de rayos solares. 
Según el citado estudioso, algunas representaciones que las botellas de estilo 
Casma llevan impresas de molde en la parte central de su cuerpo, se asemejan 
notablemente a la imagen del Sol Punchao, a pesar de que no aparece en ellas el 
halo de rayos,,,. 


Las botellas de Casma se producen a partir de la segunda mitad del Horizonte 
Medio y su decoraciön estä profundamente influenciada por los estilos rela- 
cionados con el fenömeno Huari, y a través de ellos por la iconografia 
tiahuanaquense. En nuestra opiniön, las coincidencias entre los atributos de 
la Gran Imagen en la Portada del Sol y las descripciones del Sol Punchao por 
los cronistas son igualmente significativas: el halo radiante, los apéndices en 
forma de serpientes y los felinos distribuidos simétricamente a ambos lados 
de la figura (fig. 82a). 


Aparte del Coricancha, el Sol fue venerado en otros tres recintos. Dos de los 
templos se encontraban en los cerros, al noreste del Coricancha, y pertene- 
cían a dos ceques de Antisuyu: Chuquimarca en las faldas del cerro Mantocalla, 
en el ceque An-3:4, y Chuquicancha en el ceque An-6:3. El tercer templo, 
llamado Puquincancha, estaba en Cayocache, al pie del Cerro Viracochaurco 
y en el ceque Cu-10:2 de Cuntisuyu,,,. La ubicaciön de estos templos respec- 
to al Coricancha nos parece significativa, puesto que los cuatro se alinean en 
un eje sureste-noreste,,,, perpendicular al eje del camino mítico de Viracocha, 
que inició su viaje en el lago Titicaca y lo terminó en el océano (fig. 98). Este 
camino, que en las creencias de los incas constituía el eje del universo, se 
podía observar en las noches despejadas de la estación húmeda, bajo la for- 
ma de la Vía Láctea. En su peregrinaje, realizado en los días perisolsticiales 
del mes de junio,,,, los sacerdotes tarpuntaes seguían el camino de Viracocha 
hasta la Raya de Vilcanota,,.. Ambos caminos celestes, el del Sol y el de 
Viracocha, conforman el ” 
cosmovisión cusqueña, como demostraron los estudios de Urton,,,. Y no sólo 
cusqueña, pues Joan de Santa Cruz Pachacuti Yamqui Salcamaygua, curaca y 
descendiente de curacas de la hurin saya de los waywa, pertenecientes a la 
etnia aymara Qanchi y al Urco suyu,,., 
denominado Chakana en general en su croquis cosmográfico, que supuesta- 
mente reproducía la decoración del altar del Coricancha. El crucero se sitúa 


crucero”, concepto de suma importancia en la 


dibuja el crucero de cuatro estrellas 


en el centro del universo, entre el cielo y la tierra, debajo de la imagen ovala- 
da de Viracocha. La constelación del Crucero simboliza probablemente el 
cruce de dos ríos celestes, ,. 
seca, entre mayo y agosto, la Vía Láctea (llamada Mayu, “el río”), se extiende 
por el cielo de suroeste a noreste. En los meses de lluvias, entre noviembre y 
febrero, la Vía Láctea toma, también antes del amanecer, una orientación 


Antes del amanecer en los meses de la estación 


opuesta a la precedente, y atraviesa el cielo de sureste a noroeste. Si sobrepo- 
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A Fig. 98. Vista panorámica del horizonte 


de Cusco. 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


EN EL CAMINO DE LOS VIRACOCHAS 


nemos los dos ejes estos van a trazar un crucero. En el Cusco imperial, como 
en varias comunidades actuales, el gran crucero celeste se proyecta en la 
superficie de la tierra y organiza el espacio en términos politicos y ceremo- 
niales. En la descripciön de Cobo,,, los ceques se agrupaban alrededor de 
cuatro caminos que pasaban todos por el centro de su respectivo suyu, y 
tomaban, por lo tanto, la direcciön intercardinal. 


Dos de los templos mencionados, Chuquicancha y Chuquimarca, estan situados 
en el Antisuyu, al este del Coricancha y en la mitad clasificada como la de arriba, 
Hanan Cusco. A juzgar por su ubicaciön en los alrededores del cerro Mantocalla 
estos recintos desempeñaban algún papel de importancia en las celebraciones 
de la fiesta del Sol, Inti Raymi. Según Molina,,,, el Inca y los señores del imperio 
se congregaban en Mantocalla, donde los atendían las sacerdotisas del Sol, las 
mamaconas, mientras los sacerdotes tarpuntaes realizaban un peregrinaje al lu- 
gar del nacimiento del Sol en Vilcanota, en los días anteriores al solsticio de 
junio. El tercer templo, Puquincancha, se localiza al oeste del Coricancha y fue 
escenario de ritos realizados el 23 del mes del solsticio de diciembre, durante las 
festividades del Capac Raymi. Siempre según Molina,,,: 


“llevavan la estatua del Sol llamada Huayna Punchao a las casas del Sol 
llamadas Puquin, que abrá tres tiros de arcabuz, poco más, del Cuzco. 
Está en un cerrillo alto y allí sacrificavan y hacían sacrificio al Hacedor, 
Sol, Trueno ... Y entendían en estos días en bever y holgarse, acavados 
los quales bolvían la estatua del Sol, llevando delante el suntur paucar y 
dos carneros de oro el uno y el otro de plata, llamados cullquenapa, 
curinapa porque heran las insignias que llevava la estatua del Sol do- 
quiera que yba...”. 


Las celebraciones se iniciaban el noveno «día del mes cuando los jóvenes que 
se iban a armar “cavalleros” se congregaban en el Coricancha y las mujeres 
sacaban la estatua.de la Luna,,,, llamada Pasamama, madre resplandeciente o 
luna Ilena,,,, y la ponían en la plaza a lado de la del Sol. El rito de horadar las 
orejas en el decimocuarto día a los jóvenes miembros de la elite que se acaban 
de iniciar (armar caballeros) se realizaba en la plaza Aucaypata en presencia de 
las estatuas del Hacedor, Sol, Luna y Trueno, acompañadas de sus sacerdotes 
respectivos. 


Dos aspectos merecen ser resaltados en el conocido relato de Molina. En primer 
lugar, las dos parejas de recintos de culto solar cumplen roles claramente dife- 
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@ Fig. 99. Vaso escultórico de estilo 
Tiahuanaco que representa la cabeza de un 
oficiante con el tocado decorado con el signo 
de la cabeza de pez. Museo de Sitio de 
Tiahuanaco, Bolivia. 


Y Fig. 100. Relieve con dos cabezas 


de oficiantes masticando coca. Museo de Sitio 
de Tiahuanaco, Bolivia. 


EN EL CAMINO DE LOS VIRACOCHAS 


renciados y opuestos en el calendario ceremonial. Los templos de Hanan Cusco, 
ubicados sobre los ceques que apuntan en la dirección en la que el sol se levanta 
durante la estación seca, constituían el escenario de la fiesta del Sol durante el 
mes del solsticio de junio. La fiesta del Sol durante el mes del solsticio de diciem- 
bre se realizaba en los templos de Hurin Cusco, de los cuales Coricancha era el 
centro, mientras que Puquincancha apunta aproximadamente en dirección de la 
puesta del sol en los meses de la estación húmeda. Zuidema piensa incluso que 
este templo servía como lugar de observación ceremonial del sol en el día del 
solsticio de diciembre,,,. El segundo aspecto que queremos resaltar es el de la 
mención explícita de más de un tipo de imagen del culto solar. Molina cita la 
estatua de Huayna Punchao o sol joven siempre acompañada por imágenes de 
dos llamas, “carneros de la tierra” como los llaman los cronistas del s. XVI, una 
de oro, otra de plata. Mención aparte merece otra coincidencia entre las caracte- 
rísticas de la divinidad solar inca y de una de las divinidades radiantes de 
Tiahuanaco: dos llamas forman parte del cortejo que precede a los tres dioses 
con corona radiante en el monolito Bennett (fig. 86c). 


Arthur Demarest y luego Mariusz Ziólkowski,,. observaron con mucha razón 
que en el culto imperial del Sol existe una oposición básica de carácter solsticial 
entre la figura de Apu Inti, Sol maduro asociado con Viracocha, y Churi Inti, Sol 
niño. Los conceptos de Apu Inti y Churi Inti provienen de Cobo,,, quien mencio- 
na también una tercera manifestación del Sol, su “hermano, Inti-Guauqui”. Si a 
cada uno de estos nombres correspondía, como es de esperar, y como sugiere 
Ziölkowski,,,, una manera diferente de representar la divinidad, habría existido 
de tres a cuatro imágenes de culto distintos: Churi Inti, Sol niño, potencialmente 
diferenciable de Huayna Punchao, Sol joven, y con seguridad opuesto a Apu Inti, 
Sol maduro; a ellos se agregaría el Inti-huapui de Cobo. Betanzos habla aparen- 
temente de Churi Inti en el pasaje sobre la estatua del niño de oro, pasaje que 
suscita nuestra desconfianza por razones iconográficas: no tenemos noticia de 
representaciones de niños con rasgos sobrenaturales ni en la imaginería inca ni 
en la larga historia de las artes figurativas de los Andes prehispánicos. Molina 
probablemente describe a Apu Inti (=Apu Punchao) en la historia de la visión del 


Inca y menciona de manera explícita a Huayna Punchao. También por Molina 
sabemos que Huayna Punchao fue venerado en el templo de Puquin, y que la 
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4 Fig. 101a. Anticéfalo. Museo de Sitio 
de Tiahuanaco, Bolivia. 


A Fig. 101b. Decoraciön incisa de un anticéfalo 
(Posnansky 1945). 


EN EL CAMINO DE LOS VIRACOCHAS 


imagen de Apu Punchao (=Apu Inti) estaba en el Coricancha, jun- 
to a dos imágenes de oro que representaban a las dos mujeres del 
Sol, Yncaocllo y Palpaocllo,,,. 


Por esta misma fuente sabemos también que todas o la mayoria de 
las estatuas de culto eran trasladadas en procesiön durante los dias 
indicados por el calendario ceremonial. Justo antes del solsticio de 
junio, al finalizar el Inti Raymi, la fiesta del nacimiento del sol, 
eran transportadas en andas a los templos del cerro Mantocalla 
dos figuras de mujeres llamadas Palpasillo, una, e Ynca oillo, la 
otra, acompañadas por la insignia real, el suntur paucar, y por dos 
parejas de figuras de llama, una de oro, corinapa, otra de plata, 
colquinapa. Nos llama poderosamente la atención el hecho de 
que en ningún momento el cronista menciona la estatua del Sol 
denominada Punchao Inca, la que aparentemente se quedaba en 
el Coricancha,,,. Como ya hemos mencionado anteriormente, en 
el último día del Capac Raymi, antes del solsticio de diciembre, se 
trasladaba en andas en dirección opuesta, al templo del Cerro 
Puquin, la estatua de Huayna Punchao y delante de ella el suntur 
paucar, y una sola pareja de llamas de metal. Las llamas tienen los 
mismos nombres que las estatuillas llevadas en procesión durante 
el Inti Raymi, y una es de oro, la otra de plata. Esta vez, el cronista 
no menciona las figurinas de mujeres, que reaparecen en otro con- 
texto ceremonial. 
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Durante la fiesta de citua, el Inca, la Coya y todos los sacerdotes del Sol 
acompañaban a la imagen llamada Apinpunchao, “que hera”, dice Molina,,,, 
“la principal que ellos tenían en su templo” y las dos imágenes de oro, las 
mujeres del Sol, llamadas Yncaocllo y Palpaocllo. No se menciona en ningún 
momento a la pareja de llamas, ni al suntur paucar. Las estatuas eran trans- 
portadas desde el Coricancha hasta la plaza Hurin Aucaypata, cerca del ushnu, 
o altar para las ofrendas líquidas al Sol,.,. Luego ingresaban a la plaza las 
procesiones de sacerdotes del Trueno-Chuqui illa, y de Huanacauri,,,, cada 
una portando en andas su estatua, así como los linajes nobles (panacas) tra- 
yendo los fardos de sus ancestros de ambos sexos. Finalmente, llegaban los inte- 
grantes de todos los ayllus del Cusco, separadamente los de la mitad Hanan y los 
de la mitad Hurin. En presencia de los dioses del Imperio, de todos los Incas 
vivos y muertos, y teniendo al Sol delante, el Sapan Inca “en un vaso grande de 
oro ... hechava ... chicha, y de allí el sacerdote le tomava y la hechava en el 
usno”,.,. El escenario del Templo Semisubterráneo de Tiahuanaco -una plaza 
hundida con la escultura del oficiante de pie en su centro levantando el qero 
hacia el oeste (monolito Bennett), y rodeada por otros monolitos, eventuales re- 
tratos de los gobernantes muertos— guarda sorprendentes semejanzas con esta 
descripción (figs. 78, 79b, 101a, b). 


La comparación de los rituales relacionados con las estatuas del Sol en el trans- 
curso de las tres principales fiestas del calendario imperial, según la descripción 
de Molina “El cusqueño”, pone en evidencia un hecho que difícilmente puede 
ser casual: en cada fiesta la estatua lleva otro nombre, se desplaza de otro modo 
y en compañía diferente, o no se desplaza. Sintetizamos todo ello en el cuadro 
que sigue:” 
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FIESTA: NOMBRE LUGAR DEL DESPLAZA- NOMBRES NOMBRES Y 
DEL ÍDOLO: RITO: MIENTO DEL DEFIGURAS NUMERO DE 
CORTEJO: FEMENINAS LLAMAS: 


Palpasillo 1 corinapa 


Incasillo 1 colquinapa 


Tres fiestas, tres contenidos ceremoniales diametralmente distintos, tres nombres 
de imágenes de culto, diferentes estatuas acompañantes: la conclusión de que la 
naturaleza de la divinidad solar es diferente en cada caso nos parece plenamente 
justificada. ¿Cuáles son, sin embargo, estas tres encarnaciones del Sol? 


Apin Punchao aparece claramente como una divinidad suprema que preside la 
ceremonia del fin del año agrícola y el inicio de uno nuevo. Todos participan, los 
dioses, los miembros vivos y muertos de las dos mitades y de los cuatro suyus, 
por igual, previamente revitalizados con el sanqu (en Molina ganco), mazamorra 
de maíz, y vestidos con ropa nueva. La intención de purificar y expulsar las enfer- 
medades y los males está explícitamente señalada por Molina y otros cronistas. 
Dos mujeres, con el titulo de las esposas, acompañan a la divinidad suprema. El 
componente ocllo en sus nombres quizás alude a su elevada posición jerárquica 
en comparación con otras esposas, v.g. Mama Ocllo, la primera esposa de Man- 
co Capac,,,. La primera esposa lleva el nombre Inca, que es el mismo de Inca 
Punchao, sol del alba y del solsticio de junio, lo que podría evocar su papel 
como compañera del sol naciente. El nombre de la segunda, Palpa, en cambio, 
se deriva probablemente de la voz aymara pallpati, que según Bertonio significa 
“puesta del sol”,... Por todo ello resulta evidente que Apin Punchao es efectiva- 
mente el sol maduro, ancestro mayor de la comunidad de hombres y dioses. 


La esencia de otras dos manifestaciones de la divinidad solar es también clara en 
Molina, pero se oscurece frente las manifestaciones de Betanzos, Cobo, y a los 
dibujos de Guaman Poma de Ayala. Betanzos describe a Punchao como un niño 
recién nacido, y Cobo utiliza el término Sol niño, Churi Inti. Por su parte, Guaman 
Poma,,, dibuja el sol de junio como una cara radiante pequeña y lejana, en la 
posición de la luna, es decir a la derecha, y el sol de diciembre como una cara 
radiante grande con barba y bigote, a la izquierda. Sobre estas bases, algunos 
historiadores han planteado la hipótesis de que en el mes del solsticio de junio 


(Inti Raymi) se celebraba al Sol joven (¿niño?), mientras el Sol maduro (¿viejo?), - 


asociado con el Hacedor-Viracocha, era venerado durante el mes del solsticio de 
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V Fig. 102. El Inca ofreciendo una 
libación a Huanacauri (Guaman Poma 1993, 
tomo |: 182). 


> Fig. 103. Cántaro de estilo Tiahuanaco 
con representación del rostro radiante. Museo 
Municipal de Oro de la Paz, Bolivia. 
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diciembre (Capac Raymi),,,. Molina, en cambio, dice que el Capac Raymi era 
presidido por el Sol-del-día joven, Huayna Punchao. El Capac Raymi era una 
fiesta de iniciación para los adolescentes nobles, los cuales, pasadas las pruebas 
de carrera, combate con hondas y otros ritos de pasaje, recibían las orejeras y 
privilegios del guerrero. Hay una relación lógica y directa entre la personalidad 
del dios patrocinador, joven y significativamente soltero, a juzgar por la ausencia 
de acompañantes mujeres, y el propósito de la ceremonia. 


El Inti Raymi se realizaba, según Molina, en honor de la divinidad llamada Sol- 
del-día Rey, Punchao Inca. El homenajeado no estaba presente: los sacerdotes lo 
iban a buscar a Vilcanota. Al encuentro del astro rey (en este caso el nombre 
castellano corresponde bien al quechua) venía también al Cerro Mantocalla un 
cortejo, a la cabeza del cual, tras el suntur paucar, avanzaban los portadores de 
andas con las figurinas de dos mujeres cuyos nombres, Palpa e Inca, son los 
mismos que los de las futuras esposas del Sol. Las figurinas vestidas como para la 
boda son enumeradas en orden inverso al de la citua,.,. De manera significativa 
las esposas del Inca y de los señores que participaban en la festividad no tenían 
acceso al templo de Mantocalla. Los participantes nobles eran atendidos sólo por 
las mamaconas, sacerdotisas del Sol. Por los detalles mencionados, el rito que 
conmemora el regreso del sol después de la temporada de lluvias y la reaparición 
de las Pléyades, podría aludir a los preparativos de las nupcias del Sol con las 
mujeres que representan a las parcialidades Antisuyu y Cuntisuyu. El Sol lleva el 
nombre de Inca para recordar que es el padre del gobernante y quizá también 
para recordar el primer día de su edad adulta y del gobierno de la tierra. 


De este modo se establece una secuencia muy lógica, que concuerda con el 


ciclo climático de la sierra y el ciclo vegetativo de las plantas cultivadas. Toda la 
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V Fig. 104a, b, c. Urnas de estilo Conchopata. 
Nótese las representaciones pictóricas y en 
bulto (rostro) de personajes antropomorfos con 
báculos, y compárese con el personaje central 
de la Portada del Sol. Museo Nacional de 
Arqueología de Bolivia, La Paz. 


» Fig. 105. Cántaro antropomorfo de filiación 
estilística huari con elementos nascas. Museo 
Nacional de Arqueología, Antropología e 
Historia, Lima. 
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secuencia tenia una duraciön aproximada de 9 
meses lunares sinödicos, a juzgar por las indica- 
ciones que da Molina: 


1. Capac Raymi en el mes de Capac raymi (no- 


viembre/diciembre),... 


El Sol adolescente, Huayna Punchao, escondi- 
do tras de las nubes pero vigoroso, preside du- 
rante el Capac Raymi la iniciación de los jóve- 
nes, en la temporada de crecimiento del maíz y 
de la papa. 


2. Inti Raymi en el mes de Aucay cuzqui (mayo/ 
junio), so 
Bienvenida al Sol joven, Inca Punchao, brillante 
en un cielo sin nubes, al Sol que se apresta para 
regresar a la tierra y fertilizarla; la fiesta se reali- 


za finalizada la cosecha. 


3. Citua en el mes de Coya raymi (agosto/setiem- 
bre). 


El Sol maduro, Apin Punchao, brillante y más 
cercano, preside la propiciación del nuevo año 
agrícola y recibe el homenaje de otros dioses, 
del Inca y su familia, de las panacas y sus 
ancestros, y de todos los incas de sangre y pri- 
vilegio. Es un periodo de debilitamiento de las 
fuerzas vitales, entre la cosecha y los nuevos 
sembríos, lo que se remedia con el “calentamiento de sanqu” y los ritos de 
purificación. 

Las tres principales fiestas de los incas tienen un fuerte componente de ritos de 
pasaje, además de carácter propiciatorio, y dividen el año en tres periodos de 
duración desigual. Es de suponer, que cada una de esas fiestas marca el día en el 
que el sol pasa de un estatus al otro: 


1. Citua - Capac Raymi: Huayna Punchao (Sol adolescente) 

duración aproximada: 4 meses hasta el solsticio de diciembre 

2. Capac Raymi - Inti Raymi: Inca Punchao (Sol adulto) 

Duración aproximada: 6 meses hasta el solsticio de junio 

3. Inti Raymi - Citua: Apu Punchao (Sol maduro) 

Duración aproximada: 2 meses 

De ello se desprende que, según Molina, si lo leemos bien, la oposición entre las 
dos encarnaciones solsticiales del Inti sería la del Sol adolescente del solsticio de 
diciembre con la del Sol adulto del solsticio de junio,,,. La capacidad de presen- 


tarse ante los fieles bajo una forma desdoblada no es exclusiva del Sol. 


Ziölkowski,,, demostró recientemente que el Trueno-lllapa también era venera- 


do bajo dos formas y en dos recintos diferentes. Una de tales identidades era la 
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de la estrella de la mañana, la otra la de la estrella de la tarde. Cabe recordar que V Fig. 106. Botella de estilo Pachacamac 
con representación de un ser sobrenatural 


zoomorfo denominado Grifo. Museo Nacional 
verso creando plantas y animales por intermedio de sus dos servidores y alter de Arqueología, Antropología e Historia, Lima. 


ego, Imaymana y Tocapu, que recorrieron respectivamente los llanos, abajo, y la 
sierra, arriba,,,. La identidad solar y celeste de las principales deidades masculi- 
nas, su transformación en triadas cuando se presentan bajo dos manifestaciones 
opuestas, el principio de bi- y cuatripartición del espacio, son algunos de los 
rasgos compartidos por las cosmovisiones inca y tiahuanaquense. Pero hay un 
aspecto común adicional: los personajes de la iconografía religiosa de Tiahuanaco 
comparten ciertas características, Como sucede con los dioses incas. Ningún atri- 
buto es realmente exclusivo. Si los glifos simbolizan poderes y esferas de acción, 
tal como sospechamos, ninguno de los dioses principales de Tiahuanaco se iden- 
tificaba de manera definitiva y exclusiva con un determinado elemento vital o 
cuerpo celeste, como los dioses del Olimpo en la mitología griega. Sus persona- 
lidades responden a la lógica del agricultor y no a la del filósofo presocrático. La 
tierra, el sol, el agua son indispensables de la misma manera pero en diferentes 
proporciones para que las plantas broten, se desarrollen y den frutos. Del mismo 
modo el poder de dar vida, el camaquen de los textos quechuas, requiere la 


mitos conocidos atribuyen la misma facultad a Virococha, el cual animó el uni- 


combinación de todos esos elementos y poderes. Probablemente por ello los 
límites entre personalidades y esferas de acción de un Sol-Punchao, de un True- 
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no-Illapa y de un Lago(3?)-Viracocha son tan difusos en los relatos coloniales. 
Esta misma falta de definición excluyente se percibe en la iconografía de 
Tiahuanaco, en las figuras cuyas características se expresan en las proporciones 
numéricas entre los glifos que adornan sus cuerpos y su ropaje. 


La religión tiahuanaquense en Ayacucho 


Los resultados de nuestro estudio dan lugar a varias implicancias potenciales 
para la comprensión de la cultura Huari. Por razones de espacio no podemos 
efectuar aquí una comparación sistemática entre ambas iconografías. Nos limita- 
remos por ello a señalar algunas de esas implicancias y sugerir posibles derrote- 
ros. Estamos convencidos a partir de los datos aquí analizados que los alfareros 
huaris no imitaban ciegamente unos cuanto modelos textiles que les llegaron por 
casualidad, sino que conocían a fondo todo el complejo sistema de composi- 
ción, incluso sus códigos y repertorios de glifos. Lo aplicaban creativamente en 
diferentes soportes, en cerámica y en textiles. Las evidencias de Conchopata que 
William Isbell y Anita Cook,,, han presentado nos reafirman en esta convicción. 
La variedad de diseños y composiciones que se observa en la serie de grandes 
tinajas decoradas con personajes frontales con báculos y sus acólitos demuestra 
que no se trata de copias sino de creaciones genuinas por manos expertas en la 
compleja sintaxis de la iconografía altiplánica. Sólo algunas de las pinturas po- 
seen notable semejanza con la decoración de la Portada del Sol (figs. 104a, b, c). 
En varios cántaros antropomorfos se combinan los signos tiahuanaquenses con 
los símbolos nascas y huarpas de procedencia local. El mestizaje estilístico y la 
incorporación de símbolos foráneos fueron facilitados por una tradición conver- 
gente en la costa sur y el altiplano. Nos referimos a la costumbre de decorar los 
vestidos ceremoniales con personajes sobrenaturales, posiblemente correspon- 
dientes a ancestros míticos de los linajes. Este uso tan bien estudiado en Paracas, 
en el área de la cultura Topará, es también reportado en Cahuachi,,, y en 
Tiahuanaco. Si estamos en lo correcto se abren varias preguntas: ¿Cuál es la iden- 
tidad étnica y cultural de las elites receptoras y de los artesanos productores en 
Ayacucho al inicio del Horizonte Medio? ¿Podían los artesanos y las elites de 
Huarpa aculturarse a corto plazo de tal manera que hicieran suyas las ideas, los 
valores y la imaginería de Tiahuanaco? 


La multitud de estilos que suele encontrarse en los lugares donde la cerámica 
ceremonial se produce, se usa y se rompe ritualmente para depositarla como 
ofrenda,,,, nos sugiere una tercera opción interpretativa. Creemos que las elites 
de variada procedencia étnica se reunían en Huari y en Conchopata bajo la di- 
rección de linajes que por alguna razón se reclamaban descendientes en línea 
directa de los dioses del altiplano. Enfaticemos una vez más que los artesanos 
responsables de reproducir la iconografía tiahuanaquense en las vasijas y los 
textiles huaris adoptaron toda una cosmovisión foránea. De ninguna manera se 
trata de meras influencias, de intentos de copiar iconos prestigiosos pero difíciles 
de entender por pertenecer a un universo religioso ajeno. Ha quedado también 
descartada la posibilidad de que sólo se incorporó la deidad principal. A raíz del 
contacto quedó asimilado todo un panteón, además de la parafernalia de culto, 
incluyendo vestidos y vasijas, v.g. qeros. Tampoco podría afirmarse de manera 
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tajante que las elites gobernantes de Ayacucho adop- 
taron la ideología foránea sin ningún cambio. Hay por 
ejemplo, en la imaginería huari, representaciones del 
personaje central con un tocado que no tiene paralelos 
conocidos en el arte de Tiahuanaco, v.g. el fragmento de 
Conchopata con tocado de 9 plumas, incluyendo una frontal de 
forma particular,- 


Isbell y Cook,,, con razón enfatizaron una clara diferencia entre 
los conjuntos de evidencias materiales que definen respectivamente 
a las culturas Huari y Tiahuanaco. La misma iconografía que en 
Tiahuanaco tiene por soporte preferente la escultura monumental, 
en Huari se difunde con la cerámica y los textiles ceremoniales 
(figs. 105, 107). No obstante, los resultados de nuestro seguimiento 
invitan a preguntarse: ¿es esta diferencia realmente relevante y tie- 
ne que ver con la función social de las imágenes? Creemos que no 
necesariamente. La ausencia de esculturas puede explicarse por la 
falta de hábiles talladores de piedra en Ayacucho, o por el deseo de no variar 
ciertos hábitos locales huarpas y nascas por parte de las elites victoriosas proce- 
dentes de la región circumlacustre, si es que se opta por una vieja hipótesis de 
conquista. En cualquier caso no cabe duda de que los habitantes de los “palacios” 
en Conchopata, ,, así como sus invitados participaban en complejos rituales periö- 
dicos que implicaban el uso y la destrucción de vajilla ceremonial decorada. Las 
grandes tinajas y los cántaros antropomorfos usados estaban decorados con perso- 
najes similares a los que adornaban el monolito Bennett (figs. 104, 105). Los cuida- 
dosos entierros de esta vajilla, tanto en los espacios arquitectónicos monumentales 
como fuera de ellos, indican que su producción y uso constituían parte integral e 
incluso central del rito. Cabe preguntarse por qué las elites gobernantes huaris se 
identificaban con la iconografía de Tiahuanaco y permitían sin embargo el uso de 
iconos y estilos de procedencia local. ¿Acaso pretendían subrayar su parentesco 
directo con los “reyes” de Tiahuanaco? 


Estamos persuadidos de que sin análisis iconográficos finos y libres de prejuicios 

así como de condicionamientos chauvinistas, nunca nos acercaremos al entendi- 

miento de la compleja realidad histórica de lo que llamamos época del Horizon- 

te Medio. Se trata de hecho de una realidad de diálogo, competencia, lucha 

ideológica e incluso armada entre elites variopintas en cuanto a su origen étnico 

y tradición cultural. Los casos que se ubican en un corto periodo entre 600 y 900 

d.C en fechas calibradas, como los de Maymi, Conchopata, San José de Moro o 

Castillo de Huarmey,,,, demuestran sorprendentes niveles de complejidad en el 

juego por el poder. El modelo de un imperio inspirado en los modelos asiáticos 

de la antigüedad resulta a menudo demasiado simplista para explicar contextos, 

interacciones estilísticas e iconográficas andinas en las que las tradiciones del A Fig. 107. Camisa de lana de camélido 

norte y del sur, de la costa y dea sierra, coexisten y se traslapan. No hay que Y algodón, probablemente de estilo Huari. 
wid ict bei fead tali t Presenta seis personajes alados de perfil 

olvidar que existe consenso entre los investigadores en cuanto al importante pa- portando báculos. Museo Brooklyn, Nueva 

pel que juegan las imágenes como vehículo de doctrinas e identidades en ese York. 

periodo de complejos cambios sociales y políticos. No cabe duda de que el 7 

5 de la deidad tá rodead mb fi d | » Fig. 108. Cántaro de estilo Tiahuanaco 

icono de la deidad cuya cara está rodeada por un nimbo de rayos figurados es e core presentación del Culito Niunieipal 

símbolo central de la época. En nuestra lectura, su sorprendente carrera no se de Oro de La Paz, Bolivia. 
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debe al éxito galopante de una religión proselitista dominada por la figura del 
dios Sol. La imagen fue reconocida, creemos, como emblema de la estirpe noble, 
del mismo modo que las figuras de personajes subalternos, incluyendo al famoso 
“grifo de Pachacamac”, establecían parentescos míticos de menor jerarquía (figs. 
106, 108),,,. Los glifos de las plumas-rayos*permitían reconocer los ancestros 
míticos de los linajes gobernantes, que eran venerados en ceremonias que impli- 
caban un consumo masivo de chicha y de cerámica profusamente decorada. Las 
asociaciones entre los contextos funerarios de elite y los recintos destinados a 
banquetes, cuya existencia ha sido comprobada por Isbell y Cook en Conchopata, 
sugieren además que el culto de los ancestros-gobernantes muertos constituía 
uno de los ejes centrales de la ideología. Nos parece probable que las vasijas 
antropomorfas que ostentan vestidos profusamente decorados con temas 
mitológicos, incluyendo deidades, materia del presente estudio, representaban a 
los muertos convertidos en ancestros en cuyo honor se brindaba con la chicha. 
De este modo la memoria de lazos de parentesco reales o imaginarios sobre los 


cuales se tejía la red de obligaciones y derechos políticos se perpetuaba, contri- 
buyendo así a dar bases de legitimidad al sistema de poder. 
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4 Paginas anteriores: 

Detalle de un textil cuyo diseño principal 
muestra un personaje central, con tocado 
semilunar, rodeado de otros secundarios. 
Museo de Sitio de Pachacamac, Lima. 


4 Botella escultórica con representación 
de la Deidad Principal Lambayeque. Museo 
de la Nación, Lima. 
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LOS DIOSES QUE 
PERDIERON - 
LOS COLMILLOS 


Carol Mackey 


os poderosas culturas -Lambayeque y Chimú- controlaron la costa nor- 

te del antiguo Perú después del declive mochica. De éstas, Lambayeque 

(750-1350 d.C.),,, fue la primera en aparecer en medio de un panora- 
ma político y cultural fragmentado. Aunque los vestigios de la cultura Lambayeque 
no son atribuibles a una entidad políticamente unificada, su arte religioso expre- 
só sin duda una significativa unidad ideológica. Chimú (900-1460 d.C.), de otro 
lado, fue un imperio costeño unificado que tuvo como capital a Chan Chan, sitio 
ubicado cerca de la actual ciudad de Trujillo. La iconografía religiosa chimú 
estuvo claramente estandarizada y ha sido hallada en varios sitios de la costa 
norte. Ambas culturas coexistieron en la costa norte por más de 400 años, hasta 
que finalmente el estado Chimú conquistó a los grupos lambayeque aproximada- 
mente en 1350 d.C.,,, : 


Las antiguas culturas sudamericanas carecieron de historia escrita, por lo que la 
gente se vio en la necesidad de transmitir su ideología a través de otros medios: 
valiéndose de mitos y leyendas así como del arte religioso manifestado en varios 
soportes, por ejemplo, en murales pintados sobre las paredes de los templos, y en 
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objetos hechos de metal, arcilla o tejido. Así, estudiando la iconografía sagrada y 
la mitología de cada cultura es posible alcanzar un entendimiento de las mismas, 
considerando a la religión como uno de los medios por lo cuales el hombre 
explica los eventos que ocurren a su alrededor en el mundo físico y en su vida 
social y política. 


LA CULTURA LAMBAYEQUE 
El mito de Naymlap 


El principal mito de origen de Lambayeque prehispánico que narra la historia 
de la llegada de Naymlap fue registrado en las fuentes escritas de los siglos XVI 
y XVIII,,,. La mayoría de investigadores considera que se trata de una tradición 
de carácter secular puesto que está relacionada con la fundación del gobierno 
politico,,,. Sin embargo, también podemos calificar a la fuente como un docu- 
mento religioso en la medida que los conceptos de ideología política e ideolo- 
gía religiosa formaron parte de una misma esfera dentro de las culturas andinas 
prehispánicas. 


La historia de Naymlap empieza mucho tiempo atrás, en un pasado “mítico” 
distante,,, cuando luego de viajar junto a su séquito de cortesanos, Naymlap 
arribó a la desembocadura del río Lambayeque. Una vez en tierra, él y sus 
seguidores se internaron tierra adentro y construyeron un palacio en el lugar 
llamado “Chot”, desde donde gobernó. Varios eventos importantes sucedieron 
a la muerte del fundador. En primer lugar, fue enterrado en el lugar donde vivió, 
pero su muerte fue mantenida en secreto. Por esta razón sus descendientes 
anunciaron a la gente que a Naymlap le habían aparecido alas y que desapare- 
ció volando. En segundo lugar, el mito relata que once reyes sucedieron a 
Naymlap, empezando con su hijo Cium. De la misma manera, cuando Cium 
murió se dijo a sus súbditos que había echado a volar, por lo que creyeron que 
también éste era inmortal. 


Los investigadores están en desacuerdo sobre si Naymlap fue un personaje histó- 
rico o una figura mitolögica,,,. Tampoco existe consenso sobre la localización 
del palacio de Naymlap. Christopher Donnan ha argumentado convincentemen- 
te que el palacio de Naymlap es el sitio llamado Huaca Chotuna (v.g. Chot) en el 
valle bajo de Lambayeque mientras que Izumi Shimada cree que es el lugar co- 
nocido como Chornancap,,,. Aunque estos argumentos tienen mérito, el presen- 
te trabajo busca enfatizar mas bien el mensaje que la leyenda transmite. Tanto los 
conceptos “muy antiguamente”, como “lejanamente”, refieren a un suceso mítico 
que ocurrió en un lugar remoto y en un pasado distante. Cuando el tiempo y el 
lugar son distantes, como Mary Helms,,, ha puntualizado, confieren frecuente- 
mente una naturaleza simbólica o sagrada al lugar y a los participantes de la 
narración. Aunque no sabemos de dónde vino Naymlap, sabemos que navegó en 
el océano sobre embarcaciones hechas de madera. Esto implicaría que partieron 
de algún lugar más al norte de Lambayeque, donde este tipo de materíal y de 
embarcaciones son mayormente utilizados. Un lugar lógico sería las costas ac- 


tuales de Ecuador, posiblemente cerca de la Bahía de Guayaquil, . Naymlap * 


puede ser visto como un héroe cultural cuyo mayor logro fue fundar la dinastía 
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A Fig. 1. Tücume. 
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lambayeque. Esta historia no sólo legitima dicha dinastía, como Moore, ,, sugie- 
re, sino que también introduce el concepto de parentesco divino para Naymlap y 
su hijo, pues ambos fueron inmortalizados. Es interesante anotar que el mito 
establece que Naymlap abandonó su condición de mortal cuando desplegó sus 
alas y levantó el vuelo. Las alas aparecen frecuentemente en la iconografía reli- 
giosa lambayeque, denotando estatus sobrenatural. El mito, por lo tanto, propor- 
ciona pistas para la interpretación de la iconografía lambayeque. 


Los centros lambayeque 


Las diversas manifestaciones de la cultura Lambayeque, identificadas a través de 
su estilo artístico y arquitectónico, son conocidas en muchos valles de la costa 
norte. Sin embargo, su foco territorial fue el Complejo de Valles de Lambayeque, 
en el cual confluyen tres ríos: Motupe, La Leche y Lambayeque,,,. La cultura 
Lambayeque se extendió por el sur más allá de estos tres valles, alcanzando los 
valles de Zaña y Jequetepeque, e incluso el de Chicama,,,. Debe anotarse que 
Jorge Zevallos y también Shimada creen que la cultura Lambayeque se extendió 
por el norte hasta Piura, ,,. 


Aunque la intención de esta investigación será centrarnos en las deidades de la 
cultura Lambayeque, es esencial identificar a cada entidad sagrada inserta en el 
sistema religioso general. Un elemento central en estos sistemas religiosos son 
las grandes huacas o montículos piramidales que fueron importantes en la vida 
ceremonial, en tanto templos y tumbas. Cada uno de los valles del Complejo 
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Lambayeque tuvo al menos un gran 
centro religioso donde destacaron las 
grandes pirämides. Estas grandes 
huacas se elevaban sobre el paisaje a 
manera de colinas, y seguramente pu- 
dieron ser apreciadas por la poblaciön 
residente desde grandes distancias. A 
pesar de que Lambayeque nunca al- 
canzö la integraciön propia de un es- 
tado, Naymlap y sus descendientes go- 
bernaron sobre esta región desde tales 
centros ceremoniales, ,.. 


El centro lambayeque más temprano 
que se conoce se encuentra en el sitio 
de Batán Grande, en el valle central 
de La Leche (fig. 2). Dentro de este in- 
menso enclave de Batán Grande exis- 
te una pequeña área denominada el 

SITIOS ARQUEOLÓGICOS 


“Complejo Sicán”. Este complejo LAMBAYEQUE Y CHIMU 
compuesto de más de una docena de Ara ah 


pirámides de adobe nunca fue un área Area lambayeque N 
propiamente urbana, sino mäs bien 
un importante centro funerario y reli- 
gioso. Gracias a sus excavaciones, 
Shimada ha identificado una larga ocu- 
paciön lambayeque en esta ärea que 
él llama Sicän,,,. La cultura Sicán, 
como Shimada la denomina, apareciö inmediatamente después del declive 
mochica (750-800 d.C.), prevaleciendo en esta parte del Perü hasta que fue con- 
quistada por el imperio chimú hacia 1350 d.C. Una de las pirámides, la Huaca El 
Corte, muestra el esplendor de las construcciones templo-pirámide en sus 48 
columnas pintadas que las excavaciones han puesto al descubierto,,,. Esta pirá- 
mide hermosamente decorada también albergó la producción de objetos de oro, 
tales como vasos, qeros y máscaras funerarias. Los objetos de metal son impor- 
tantes dadas las imágenes religiosas que exhiben. La producción de objetos reli- 
giosos pudo haber contribuido al prestigio del Centro Sicán y demuestra la estre- 
cha conexión que existió entre la ideología religiosa y la producción artesanal, ,,,. 


Un cambio notable ocurrió en la región de Lambayeque y otros lugares en la 
costa norte alrededor de 1100 d.C. Existe evidencia sustancial de un evento El 
Niño que ocurrió aproximadamente en esta época, La construcción de un cen- 
tro nuevo en la zona baja de Lambayeque puede haber estado relacionada con la 
destrucción causada por esta catástrofe medioambiental. En ese momento Sicán 
comenzó a declinar, y el centro de poder se mudó a un nuevo sitio lambayeque, 


Túcume (fig. 1),., también localizado en el valle de La Leche. 


Los arqueólogos que han excavado en Túcume, Sandweiss y Narváez,,,, Creen - 


que la mayoría de las pirámides del sitio empezaron a construirse en este tiempo. 
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< Fig. 2. Ubicación de los principales 
sitios arqueológicos lambayeque y chimú 
mencionados en el texto. 


Y Fig. 3. Rostro imponente de la Deidad 
Principal Lambayeque. Proyecto Arqueológico 
San José de Moro. 
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Es claro que Túcume fue un centro religioso con una población residente muy 
pequeña. Por otro lado, el foco de la ocupación lambayeque en el valle de 
Jequetepeque, ubicado más al sur, fue Pacatnamú (fig. 2). El núcleo arquitectóni- 
co ue este sitio, de un kilómetro cuadrado, incluye más de 50 montículos 
piramidales. Pacatnamú, erigido después de Túcume, funcionó como un centro 


ceremonial de carácter local... Como tantos otros centros norteños, éste no fue 
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un sitio urbano, pero sí tuvo una pequeña población de elite que habitó en las 
estructuras y recintos que flanquean los montículos. 


Batán Grande, Túcume y Pacatnamú fueron centros lambayeque que, a pesar de 
su monumentalidad sólo recientemente han recibido la atención de los investi- 
gadores. Es probable que existan otros asentamientos importantes que aún no 
han sido excavados, como por ejemplo Apurlec ubicado cerca del río Motupe. Si 
retomamos la leyenda encontramos que Naymlap, el héroe cultural lambayecano, 
estableció su hogar en Chot, lugar que recientemente ha sido identificado como 


Huaca Chotuna,,,. En comparación con los otros centros ceremoniales, Chotuna 
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es más pequeño y posee sólo una pirámide. Simultáneamente, hay otros sitios 
pequeños tales como Huaca Pintada de Illimo, cerca de Túcume, y Úcupe en el 
valle de Zaña. Estos dos conjuntos de arquitectura monumental contienen murales 
pintados y probablemente fueron erigidos como templos locales dedicados a la 


deidad principal de Lambayeque. 


La Deidad Principal 


El panteón religioso exhibido en la iconografía lambayeque es pequeño, espe- 
cialmente si se compara con el mochica o el chimú. El panteón lambayeque 
incluye una divinidad principal que en el presente ensayo denominaremos “Dei- 
dad Principal Lambayeque” y unas pocas “deidades menores” o personajes so- 
brenaturales de menor jerarquía. Cristóbal Campana y Ricardo Morales han anota- 
do que en la cultura mochica existe 
una deidad evidentemente dominante 
a quien llaman la Deidad Primordial, „4. 
Aunque la Deidad Lambayeque for- 
malmente no es muy similar al ser su- 
premo mochica, puede incluir un con- 
cepto semejante. Presumimos que la 
Deidad Principal Lambayeque es mas- 
culina dada su postura, vestidos y ob- 
jetos particulares. El criterio para iden- 
tificar a esta deidad principal se basa 
en la frecuencia con que se halla re- 
presentada, los medios en que se le re- 
presenta y la antigüedad de la imagen. 
Como en la cultura mochica, esta dei- 
dad es retratada sobre cualquier mate- 
rial disponible, desde oro hasta cerá- 
mica, de modo que es claramente 
omnipresente (figs. 3, 4). Como se in- 
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dica mäs adelante, las deidades menores, poco numerosas y siempre representa- 


das de perfil, juegan el papel de auxiliares con respecto a la deidad principal. 
Ademas, no aparecen retratadas en cualquier material disponible y carecen de 
ciertos atributos que caracterizan a la divinidad principal. 


A primera vista, el arte religioso lambayeque parece retratar diferentes imagenes 
en lugar de una sola imagen estandarizada. Sin embargo, luego de un examen 
mas detenido resulta claro que estas imagenes representan a una misma deidad. 
Tales imagenes han sido halladas sobre objetos como copas ceremoniales, vasos, 
máscaras y cerámica, en contextos arqueológicos provenientes de los sitios antes 
mencionados. Entre las características que indudablemente identifican a la dei- 
dad salta a la vista el rostro frontal o el cuerpo completo, también representado 
frontalmente. Este rostro suele poseer una serie de rasgos distintivos y recurrentes 
en todos los medios y materiales, incluyendo murales, cerámica, metales y texti- 
les: (1) ojos en forma de coma; (2) orejas estilizadas en forma de cono y puntiagu- 
das o rectangulares con bordes rectos; (3) orejeras en las orejas estilizadas; (4) una 
boca a modo de ranura que generalmente se encuentra cerrada ocultando los 
595 (fig. 3). Aún cuando la imagen tiene apariencia humana, es claro que 
se trata de un ser sobrenatural, dada la forma que adoptan la nariz y la boca. Los 


dientes 


ojos en forma de coma levantados en un extremo recuerdan los ojos de un felino, 
siendo una convención a menudo usada en muchas deidades andinas con afini- 
dad a los felinos. Para los artistas, las orejas y los ojos parecen haber sido claves 
para expresar su condición sobrenatural. Por ejemplo, la Deidad Primordial de 
los mochica presenta una oreja bilobulada, rasgo que le confiere claramente un 
carácter sobrenatural. Las orejas de la Deidad Principal Lambayeque son pun- 
tiagudas o cuadradas. Puede decirse que las orejas puntiagudas recuerdan la 
figura de un gato u otro animal,,,. A continuación discutiremos otras caracte- 
rísticas sobrenaturales de la Deidad Principal Lambayeque que se manifies- 
tan sólo en ciertos materiales y en ciertos objetos-soportes de la imagen. 
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< Fig. 4. Máscara de oro. Compárese con 
rostros representados en cerámica. Museo 
Arqueológico Brúning, Lambayeque. 


» Fig. 5. Botella escultórica con 
representación de la Deidad Principal 
Lambayeque, con tocado en forma de techo y 
acompañado de dos personajes menores 
posiblemente femeninos. Museo de la Nación, 
Lima. 
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Imagenes en cerämica 


Las representaciones mas comunes y mejor conocidas de la Deidad Principal 
Lambayeque se encuentran en la ceramica. Su rostro a menudo ha sido descrito 
como una mascara,,, con las cuatro características mencionadas líneas arriba. De 
hecho, en la mayoría de representaciones en cerámica sólo aparece el rostro de la 
deidad. En raras ocasiones, los ceramistas lambayeque modelaron un animal con 
el rostro de la deidad (fig. 8), o moldearon una figura completa parada o sentada 
(figs. 5, 6 y pág. 110). Cuando sólo se representa el rostro de la deidad, éste 
aparece en el gollete de una vasija con base pedestal y un asa. Aunque algunas 
vasijas exhiben una coloración rojiza a causa de su cocción por oxidación, gene- 
ralmente se trata de vasijas negras y bruñidas. Este tipo de vasija ha recibido una 
variedad de nombres, pero la denominación más conocida es la de “huaco rey” 


298* 
¿Qué es lo que hace que las representaciones de la deidad en la cerámica sean 
únicas? Primero, exhiben una serie de líneas incisas que salen de los ojos. Tales 
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< Fig. 6. Botella escultórica representando 
a la Deidad Principal Lambayeque de pie 
sobre un edificio. Museo Arqueolögico 
Brüning, Lambayeque. 


<4 Fig. 7. Botella escultórica y pictórica. 
Nótese las cabezas del Dragón o Felino 
Lambayeque que flanquean al rostro 


de la divinidad. Museo Nacional de Arqueología, 


Antropología e Historia, Lima. 


4 Fig. 8. Botella escultórica que representa 
a un personaje zoomorfo con el rostro 

de la Deidad Principal Lambayeque. Museo 
Arqueológico Brúning, Lambayeque. 


» Fig. 9. Pieza escultórica que representa 
el rostro del Dragón o Felino Lambayeque. 
Museo Arqueológico Brúning, Lambayeque 
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líneas a menudo se conocen como “lágrimas” o “lacrimales” y también apare- 
cen en las imágenes de las deidades huari y tiahuanaco. En la iconografía 
lambayeque estas “lágrimas” son tan complejas y estilizadas que constituyen 
una verdadera decoración facial. Zevallos,,, ha registrado más de cincuenta 
variedades de estas marcas. Su estudio ha mostrado que las líneas, que podrían 
representar pintura facial o tatuajes, brotan de los ojos, recorren las mejillas y 
frecuentemente se proyectan hacia las orejas y debajo de la boca, poco antes del 
mentón (figs. 3, 5 y pág. 110). 


Las orejas puntiagudas se cuentan entre los rasgos más recurrentes en el rostro de 
la deidad cuando la imagen de ésta adorna una vasija de cerámica. Como ya se 
ha mencionado, el ángulo de las orejas y el hecho que sean puntiagudas sugiere 
que se trata de orejas de felino. Esto sería coherente con los ojos en forma de 
coma que también se habrían derivado de un modelo felinico,,,. Sea cual fuere 
la inspiración, es claro que los observadores percibieron las representaciones en 
cerámica como manifestaciones de entes sobrenaturales. 


Las orejas de la deidad generalmente exhiben decoración. Esta decoración, que 
ha sido hallada sólo en piezas de cerámica, consta de una borla de dos a tres 
partes que pende sobre los hombros de la vasija. La borla pudo tener diferentes 
significados simbólicos. Pudo tratarse de una metáfora de las olas, lo que sugiere 
una fuerte asociación con el mar. En la mayoría de casos, el rostro de la deidad se 
encuentra incorporado en el gollete de las vasijas (fig. 7). Cuando esto sucede la 
deidad exhibe una vincha y no el típico tocado semilunar que caracteriza a los 
personajes con carácter sagrado. 


La Deidad Principal Lambayeque frecuentemente es acompañada por adornos 
pequeños debidamente aplicados. Estas decoraciones tridimensionales pudieron 
ser modeladas y añadidas a las vasijas, o pudieron ser parte original del mismo 
molde que dio origen a las piezas. El adorno más usual es el que aparece a cada 
lado del rostro de la deidad. Se trata de la cabeza de un felino mítico de hocico 
cuadrado, la boca abierta, una larga lengua saliente y unas orejas inclinadas 
hacia delante (figs. 7, 8, 9). Se ha sostenido que esta representación sería un 
“dragón”, pero Shimada sostiene, y yo estoy de acuerdo con él, que la cabeza 
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recuerda al “Animal Lunar” mochica con el que comparte las mismas caracteris- 


ticas,,,. Aunque la Deidad Principal Lambayeque aparece asociada a diferentes 
adornos aplicados, esta cabeza de felino es el único elemento secundario que 
ocupa un lugar especial flanqueando el rostro de la deidad. 


Otros adornos aparecen a mayor distancia, sobre los hombros o el asa que co- 
necta el cuerpo con el gollete de la vasija (figs. 7, 8). Se trata de una serie de aves 
o felinos representados de forma naturalista. Las aves son un elemento muy recu- 
rrente en la iconografía lambayeque, y están presentes desde las fases más tem- 
pranas del estilo. Shimada sostiene que inicialmente el rostro que se representa 
sobre el gollete de las vasijas de cerámica exhibe una nariz en forma de pico de 


ave, „, sugiriendo que la deidad y el ave se encontrarían estrechamente relacio- 


302/ 
nados. Posiblemente se trate de dos tipos de aves: uno de hábitat terrestre, quizá 
una paloma,,,, y el otro una especie de papagayo. Se vislumbra aquí una diferen- 
cia entre las iconografías lambayeque y chimú, ya que en ésta última predomi- 


nan las representaciones de aves marinas en lugar de las terrestres. 


En las vasijas de cerámica, la Deidad Principal está a menudo acompañada por 
figuras humanas en posición horizontal, que parecen estar flotando o volando 
(fig. 7). Algunos investigadores han sugerido que se trata de nadadores relaciona- 
dos con el mito de Naymlap, a pesar de que la leyenda expresa claramente que 
Naymlap y su séquito arribaron sobre una flota de balsas y no nadando. Otra 
posibilidad es que se trate de la representación de seres volando, lo que sí está 
sugerido por el mito,,,. Estas imágenes aparecen de cuerpo entero o sólo como 
rostros, con evidentes variaciones en su tocado. 


La mayoría de las botellas con representaciones de la deidad, los llamados “huacos 
rey”, cuentan con una base-pedestal alta, de forma cónica y decorada con figuras 
geométricas moldeadas, muchas de las cuales representan signos escalonados. 
Este motivo que aparece con frecuencia en las iconografías mochica y tiahuánaco 
puede ser interpretado como símbolo de la pirámide escalonada. La deidad de la 
Portada del Sol de Tiahuanaco, por ejemplo, está parada en la cima de una plata- 
forma escalonada. 
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< Fig. 10. Vasos de metal tipo qero. Colección 
Jan Mitchell, Museo Metropolitano, Nueva York. 


V Fig. 11. Cuchillo tumi. Nótese el tocado 
semilunar y las “alas” de la Deidad Principal. 
Museo Nacional de Arqueología Antropología 
e Historia, Lima. 
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Fig. 12. Algunas máscaras llevan colgantes en 
los ojos, orejas, orejeras y/o mentón. 


A Fig. 12a. Museo de Chan Chan, Trujillo. 


A Fig. 12b. Colección Nelson Rockefeller, 
Museo Metropolitano, Nueva York. 
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Imágenes en metal 


Quizás las representaciones más famosas de la deidad lambayeque se encuen- 
tran sobre objetos de metal. La región de Lambayeque es famosa por el trabajo 
artístico sobre este soporte, por lo que, tal como se esperaría, existen muchas 
representaciones de la deidad en este tipo de material. Con mayor frecuencia 
esta aparece en tres clases de objetos: los qeros o vasos de base plana y paredes 
divergentes (figs. 10, 29); los tumis o cuchillos ceremoniales en forma de media- 
luna y con la imagen de la deidad en la sección del mango (figs. 11, 13, 14); y las 
máscaras funerarias compuestas de láminas de metal martillado con los rasgos 
faciales y elementos decorativos añadidos (fig. 12). Las máscaras funerarias son 
las que más se asemejan a las representaciones cerámicas de la deidad, ya que 
representan solamente la cabeza. Gran parte de las finas obras de metal 
lambayeque proviene de la región de Batán Grande. Los reportes de las tumbas 
en estas áreas dan cuenta de la vasta cantidad de qeros, tumis y máscaras de oro 
y plata profanados de una sola tumba,,.. Aunque no sabemos para qué fueron 
usadas ni cuál fue el rango de uso de las vasijas de cerámica con la representa- 
ción de la deidad, los objetos de metal sólo se encuentran asociados a los indivi- 
duos de clase alta y probablemente también a las ceremonias más sagradas. 


Las imágenes en metal comparten con las que fueron elaboradas en cerámica 
los mismos cuatro rasgos que distinguen aala Deidad Principal de los demás 
seres sobrenaturales lambayeque. Sin embargo, existen algunas diferencias im- 
portantes. Las profundas líneas incisas que van desde un extremo de la nariz 
hacia cada lado de la boca reemplazan a las marcas faciales que caracterizan a 
las piezas de cerámica. Una banda rectangular de metal que corre desde las 
orejeras a través de los lados de la cara sustituye a las orejas muy puntiagudas. 
Aunque las orejas se mantienen en alguna medida puntiagudas, ya no mues- 
tran un ángulo agudo. Es probable que algunas máscaras hayan llevado plumas 
dada la presencia de perforaciones en el borde superior, pero éstas no se han 
conservado, y, 
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Las máscaras son generalmente tridimensionales y están decoradas con colores 
vivos. La mayoría de las máscaras tienen lentejuelas o plaquitas de oro o cobre 
que penden de los ojos, nariz, boca y orejas,,,, siendo de formas trapezoidales, 
rectangulares u ovales. Los alambres de metal que se proyectan desde la pupila 
de los ojos son intrigantes. Estos alambres también pudieron sostener lentejuelas. 
Aunque la mayoría de máscaras exhibidas en museos y colecciones privadas 
muestran un color dorado, originalmente fueron pintadas de verde, blanco o rojo 
con pigmentos minerales, ,,. Algunas máscaras han sido halladas sobre la cabeza 
de los individuos de elite enterrados. Cuando el cuerpo del individuo muerto era 
transportado, las lentejuelas daban una sensación de movimiento, a lo que hay 
que añadir la apariencia generalmente sobrenatural de la máscara y del indivi- 
duo que iba a ser enterrado. 


Como ya se ha anotado, esta divinidad también suele aparecer sobre cuchillos 


tipo tumi, hechos de oro o de aleaciones con oro,,,, constituyendo la principal 


309/ 
imagen representada en dichos artefactos. Si bien casi siempre se mostraba de 
cuerpo entero con la punta de los pies hacia adelante (fig. 11), la divininidad 
puede también aparecer sentada (fig. 13a) o mostrando solamente su rostro (figs. 
14a, b). La deidad representada de esta forma incluye muchas de las convencio- 
nes presentes en las máscaras. La orejas, por ejemplo, tienen formas rectangula- 
res estilizadas y hay líneas incisas a cada lado de la boca. Existen también dife- 
rencias, v.g. las lentejuelas o plaquitas están ausentes en las máscaras y el tocado 


adopta una particular forma semilunar. 


Frecuentemente la deidad lleva alas, especialmente cuando se encuentra parada 
y de cuerpo entero (figs. 11, 13a). Las alas se proyectan desde cada brazo, entre 


122 


A Fig. 13a, b. Cuchillos tumi con 
representación de la divinidad en posición 
sentada. Museo de Oro del Perú, Lima. 


Fig. 14. Cuchillos tumi. Nótese que sólo 
se ha representado el rostro de la divinidad. 


A Fig. 14a. Museo de Oro del Perú, Lima. 


» Fig. 14b. Colección Jan Mitchell, Museo 
Metropolitano, Nueva York. 
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4 Fig. 15a. Fragmento de un textil. Nótese 

la presencia de alas en la divinidad que porta 
objetos similares a aquellos llevados 

por las deidades masculinas chimú. Pacatnamú, 
valle de Jequetepeque. Colección Oscar 
Rodríguez Razetto, Pacasmayo. 


> Fig. 15b. Fragmento de un textil con 
representación de la Deidad Principal 
Lambayeque. Nótese los objetos triangulares 
que suelen pender de las orejas. Pacatnamú, 
valle de Jequetepeque. Colección Oscar 
Rodríguez Razetto, Pacasmayo. 


W Fig. 16. Dibujo de una escena compleja 


en textil en la cual la Deidad Principal tiene un 
rol central (Donnan y Cock 1986: 111). 
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los hombros y los codos. Las deidades aladas no son raras y son bien conocidas 
en la iconografía mochica y tiahuanaco. En los tumis lambayeque casi siempre la 
deidad porta uno o varios objetos, como puede ser un cuchillo tipo tumi, un qero 
o báculos (figs. 13a, 29). Además, muchas veces la deidad sostiene objetos circu- 
lares adornados con piedras engastadas. Son también frecuentes las palomas, 
cuyas menudas siluetas suelen colgar del tocado. La vestimenta de la deidad en 
los tumis es muy explícita; destaca un collar o pectoral alrededor del cuello y una 
especie de taparrabo. En algunos casos la decoración del cuchillo tumi no es 
escultórica, tridimensional, y la imagen del dios está plasmada en una técnica 
alternativa, v.g. el grabado. 


Imágenes en textiles 


Cuando los artistas representan a la Deidad Principal en textiles, la imagen logra- 
da tiene gran afinidad con las representaciones en metal, y no tanto con las ver- 
siones en cerámica. Generalmente la deidad aparece de pie, mi- 
rando hacia adelante y con los pies apuntando a uno u otro lado. 
El personaje lleva orejeras y sus orejas son estilizadas y general- 
mente rectangulares, aunque algunas veces son puntiagudas. Los 
ojos en forma de coma son raros y más bien son redondeados u 
ovales. Al igual que los objetos de metal, las representaciones en 
textiles llevan alas. En los textiles, la Deidad Principal Lambayeque 
sostiene báculos, y ocasionalmente una cabeza-trofeo. Son tam- 
bién comunes unos objetos de forma triangular, que bien pueden 
representar cuchillos tumi y que aparecen frecuentemente en la 


iconografía mochica y chimú,,, (figs. 15a, b). 


Al igual que en la cerámica, este personaje suele aparecer 
acompañado de felinos aunque aquí aparecen incorpora- 
dos a un collar. Este último exhibe dos cabezas de felino y 
enmarca el rostro de la deidad. En los textiles la deidad 
principal se asocia más fuertemente que en otros tipos de 
soporte a figuras de acompañantes o servidores, tanto hu- 
manos como hibridizados. 
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En el centro religioso de Pacatnamú los arqueólogos han hallado un textil único 
que combina muchas de las características ya mencionadas de la deidad,,, (fig. 
16). En este textil la deidad principal se encuentra sentada sobre una suerte de 
trono y sostiene una copa. A primera vista, la representación de la deidad parece 
romper los cánones artísticos establecidos que obligaban a mantener una posi- 
ción erguida y mirando hacia adelante cada vez que la deidad aparecía de cuer- 
po entero. No obstante, un examen más cuidadoso permite descubrir que los 
artistas de Pacatnamú retrataron a la deidad en una pose poco usual pero cohe- 
rente. La cabeza y el tocado aparecen frontalmente, mientras que el cuerpo se 
encuentra de perfil. Así, la Deidad Principal Lambayeque se encuentra plasmada 
de perfil pero manteniendo el canon artístico. También incorpora todos los de- 
más elementos sobrenaturales tales como las olas y una cabeza de felino. La 
escena mostrada en este textil parece tener carácter narrativo ya que muestra 
algunas figuras aproximándose a la divinidad, mientras que otras asumen roles 
diferentes. De forma similar a la escena tan conocida en la iconografía mochica, 
la Ceremonia del Sacrificio, en este textil principal se aproximan a la deidad 
individuos portando copas. Es posible que las copas contuviesen sangre, quizás 
312: A lado de 
la procesiön se encuentra también un individuo que esta hilando. El hilado en un 


de un animal sacrificado representado en una esquina de la escena 


contexto ritual nuevamente puntualiza la estrecha conexiön entre la producciön 
artesanal y la ideologia religiosa. 


Imagenes en murales 


Los arqueólogos han descubierto diferentes imágenes policromas de la deidad en 
313 Otro mural ha sido hallado 
en la Huaca Pintada de Illimo,,, y otro más al sur todavía, en el sitio de Úcupe en 
el valle de Zaña (fig. 17) 


las huacas del “Complejo arquitectónico Sicán” 


315: La mayoría de los murales se encuentran pobremente 


conservados por lo que no se puede observar la totalidad del cuerpo de la repre- 
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< Fig. 17. Dibujo de un fragmento del 
mural policromo de Úcupe, valle de Zaña 
(basado en Alva y Alva 1984). 


V Fig. 18a. Cuchillo tumi con representaciones 
incisas de la deidad portando bäculos y un 
felino sobre la creciente lunar, entre otros. 
Colecciön Oscar Rodriguez Razetto, Pacasmayo. 


» Fig. 18b. Dibujo de la pieza anterior. 


» Fig. 19. Adorno de metal de estilo 

Chimü con representaciön de personajes 
sobrenaturales y animales marinos bajo una 
estructura con techo. Compärese este ultimo 
elemento con sus anälogos del estilo 
Lambayeque. Museo Rafael Larco Herrera, 
Lima. 
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sentaciön. Sin embargo, es posible apreciar en todos los casos el rostro caracte- 
ristico de la deidad. En Huaca Pintada, ésta muestra sus alas y los pies con garras, 
asf como sirvientes alados a ambos lados. Los murales de Zafia son similares, 
excepto que aqui las deidades no muestran garras en los pies. Aunque los murales 
difieren ligeramente en estilo, su similitud pone en evidencia la unidad 
iconogräfica, estilística e ideológica que existió en toda la región de Lambayeque. 


Tocado de la deidad principal 


El tocado de la Deidad Principal Lambayeque es un indicador importante de su 
posición. Las representaciones de la deidad en los murales y los textiles muestran 
tocados extraordinariamente profusos, consistentes de un armazón sobre el que 
aparece una serie de plumas. Éstas forman un abanico de aspecto semilunar que 
corona la figura del personaje. Este lujoso tocado emplumado está ausente en las 
representaciones de cerámica o metal. 


Las plumas que conforman los tocados semilunares se sostienen sobre dos tipos 
de armazones que descansan sobre la cabeza de la deidad. El primer tipo es un 
gorro redondo que aquí llamamos “semilunar” (figs. 18a, b). El segundo tipo es 
una banda larga amuescada que lleva una o dos hileras de plumas. En este caso, 
la forma del tocado nos recuerda el techo de los palacios o templos (fig. 21). Este 


tipo es llamado aquí “tocado en forma de techo” (figs. 5, 20). Ningún medio o 
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tipo de soporte artistico especifico se encuentra vinculado a un tipo de tocado 
particular: las dos variantes aparecen en toda clase de soporte. Es posible que 
estas variaciones en el tocado sean secuenciales y representen una versiön tem- 
prana y otra tardia del mismo tocado, pero al no contar con una cronologia clara 
para el arte textil y en metal lambayeque, resulta imposible contrastar esta hipö- 
tesis (fig. 19). 


Las deidades menores 


Mientras que la Deidad Principal Lambayeque es representada frecuentemente 
en posiciön frontal, las deidades menores aparecen siempre de perfil. Sin embar- 
go, estas deidades menores exhiben algunos de los atributos de la figura princi- 
pal. Una de las deidades menores mas comunes, a menudo plasmada en vasos 
tipo qeros de oro, es un animal mítico antropomorfizado. Se trata de un animal 
cuadrtipedo sentado sobre sus ancas y que recuerda al Animal Lunar mitico de la 
costa norte recurrente en la iconografía mochica,,,. El animal tiene los ojos en 
forma de coma y muchas veces lleva una máscara con pico de ave (fig. 23). Sobre 
su espalda lleva una cabeza de felino y algunas veces tiene alas. La forma de su 
tocado varía y puede ser tipo gorro semilunar o tipo vincha simple con borla. 


Otra imagen secundaria importante es el símbolo de ola marina o de un bote 
(figs. 22a, b). Este símbolo se manifiesta como una cabeza frecuentemente aso- 
ciada a una borla curvada que puede interpretarse como una ola,,,. La cabeza, 
representada de perfil, tiene una nariz muy aguda, quizás se trate de un pico de 
ave, ojos en forma de coma y tocado tipo gorro semilunar. Es remarcable consta- 
tar que, en ambas imágenes, tanto el animal mítico como la personificación de la 
ola tienen picos de ave. Adicionalmente existen otras imágenes antropomorfas 
que casi siempre aparecen de perfil y se localizan alrededor o en las proximida- 
des de la deidad principal. Estas 
otras imágenes han sido referi- 
das como deidades secunda- 
rias,,,, aunque para nosotros re- 
presentan sirvientes o auxiliares. 
Su postura y sus alas hacen re- 
cordar a las figuras de acölitos 
alados que rodean a la imagen 
principal de la Portada del Sol 
de Tiahuanaco,, ,. 


Arte y creencias 


. . 
religiosas 
< Fig. 20. Textil con representación 
: . de la deidad debajo de una estructura con 
Diferentes autores,,, han suge- a) 

4 . a techo. Pacatnamú, valle de Jequetepeque. 
rido que las antiguas poblacio- Colección Oscar Rodríguez Razetto, Pacasmayo. 
nes andinas -como en el caso de 
Mesoamérica- dividieron el mun- P Fig. 21. Botella escultórica. Compárese 


d 3 r el techo con la forma de los tocados que lleva 
o en tres partes: agua, tierra Y * ¡a deidad. Museo del Banco Central de 


cielo. En nuestra opinión, la Dei- Reserva del Perú, Lima. 
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dad Principal Lambayeque estuvo vinculada simbölicamente a estas 
tres esferas: el submundo y las profundidades marinas, el mundo inter- 
medio de la tierra, y el mundo superior correspondiente al cielo. EI 
símbolo del mar, el diseño de ola, aparece frecuentemente en los vesti- 
dos de la divinidad o en bandas que rodean a la imagen. Los animales 
que más fuertemente se le asocian son los felinos que simbolizan la 
tierra y los pájaros que simbolizan al cielo. De esta manera, la iconografía 
sugiere que la Deidad Principal Lambayeque fue una divinidad podero- 
sa que gobernó sobre todas las esferas del universo. 


Los conceptos religiosos lambayeque tuvieron un desarrollo complejo. 
La cultura Lambayeque surgió en el siglo VIII, cuando se inició el perio- 
do de transición política en la costa norte,,,. En este contexto muchas 
culturas, tanto serranas como costeñas, influenciaron a Lambayeque 
con mucha fuerza, especialmente en términos estilísticos y conceptua- 
les. La herencia serrana de Lambayeque se refleja en los elementos 
estilísticos originarios de Huari-Tiahuanaco y de Cajamarca (figs. 24a, 
b). La tradición religiosa y artística de Lambayeque se erigió sobre la 
base de conceptos comunes a varias culturas locales desde el Periodo 
Formativo,,,. La gente lambayeque tomó como punto de partida los con- 
ceptos cosmológicos de todas esas culturas para crear su propio estilo. 


Por ejemplo, los alfareros lambayeque usaron básicamente dos formas 
de vasijas para representar a la deidad principal. Una de éstas es una botella de dos 
golletes y asa puente, forma huari adaptada desde tiempos mochicas,,,. La otra es 
una vasija de un solo gollete y asa que deriva del estilo Mochica, y que fue 
modificada a fin de presentar una cabeza en el gollete y una base pedestal alta. 
Sin embargo, los lambayeque no sólo asimilaron las formas, los trazos y los 
diseños huaris y mochicas, sino también muchos conceptos ideológicos. La 
visión del mundo de los lambayeque integró conceptos cosmológicos comparti- 


dos tanto con los mochicas como con los huaris. Estos conceptos incluyeron a la 
serpiente bicéfala, los felinos de hocico cuadrado, y la postura de la deidad mi- 


Fig. 22. La Ola Antropomorfizada destaca 

la importancia del mar en la ideología 
lambayeque. 

4 Fig. 22a. Cántaro escultórico. Museo 
Nacional de Arqueología, Antropología e 
Historia, Lima. 

A Fig. 22b. Vaso de oro tipo qero. Museo de 
Oro del Perú, Lima. 


$» Fig. 23. Placa de metal con representaciones 
incisas de personajes sobrenaturales bajo 

una estructura techada. Museo Rafael Larco 
Herrera, Lima. 
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rando frontalmente. A su vez, < Fig. 24a. Botella lambayeque con 


mochicas y huaris-heredaron influencia Huari-Tiahuanaco. Nótese el gorro 
y de cuatro puntas típico de la sierra sur. 


estos conceptos de las imáge- Colección Oscar Rodríguez Razetto, 
nes del Periodo Formativo. Pacasmayo. 
Otros rasgos tales como los l 

: pe » Fig. 24b. Botella de doble cuerpo 
ojos en forma de coma, sím- representando a la deidad según cánones 
bolo del felino, existieron en la lambayeque; sin embargo, algunos elementos 
iconografía mochica m mien- decorativos reflejan influencia del estilo 

A 3 Cajamarca. Museo de la Nación, Lima. 

tras que las figuras aladas so- 
brenaturales estuvieron presen- > Páginas siguientes: 
tes tanto en el estilo de la cos- Fig. 25. Chan Chan, capital chimú. Vista aérea 


N panorämica. Servicio Aerofotogräfico Nacional. 
ta norte como en el de la sierra 


centro-sur. P Fig. 26. Botella de estilo Rojo-Blanco-Negro 
‘ o Tricolor. Nótese la influencia del estilo 

No hay duda de que Huari- Lambayeque. Museo Rafael Larco Herrera, 
Tiahuanaco ejerció la influen- Lima. 


cia más inmediata en la forma- 
ción de la cultura Lambayeque, 
aunque como podemos obser- 
var, el substrato local mochica también jugó un papel muy importante. Antes de 
la aparición de Lambayeque, Huari irrumpió en las elites del aparato político 
mochica que se encontraba cada vez más débil, de manera que muchos concep- 


tos y cánones artísticos huaris fueron incorporados en las representaciones 
mochicas,,,. Esto fue especialmente cierto en una parte de la costa norte, particu- 
larmente en los valles de Jequetepeque y Lambayeque. Aunque se ha hallado 
cerámica huari en esta región, las excavaciones efectuadas en centros importan- 
tes como Batán Grande, Túcume, Pacatnamú y San José de Moro,,¿, indican que 
Huari nunca tuvo una ocupacion en dichos sitios. Huari pudo haber celebrado 
alianzas con los grupos de la costa a través de un aliado común: los cajamarca de 
la sierra vecina, puesto que es clara la influencia de Cajamarca en la cerámica de 
estilo Lambayeque (fig. 24b). A pesar de la influencia de todas estas culturas de la 
costa y de la sierra, la región de Lambayeque y el estilo artístico que representó a 
sus deidades resultó siendo particularmente distintivo. 


LA CULTURA CHIMÚ 


Chimor, o Chimú, fue un estado centralizado que tomó la forma de uno de los 
imperios más grandes del Nuevo Mundo. Chimú floreció entre 900 a 1470 d.C., 
teniendo como foco territorial el valle de Moche, el mismo territorio que siglos 
atrás había sido el área nuclear de la cultura Mochica. Desde su capital, Chan 
Chan, los chimú se extendieron por gran parte de la costa norte, llegando a con- 
quistar a Lambayeque así como a otras entidades políticas más pequeñas hacia el 
sur (fig. 2). Finalmente, el imperio inca conquistó a los chimú hacia 1470 d. C. 
Tradicionalmente, la mayoría de trabajos arqueológicos se han orientado a inves- 
tigar la cultura Chimú antes que la Lambayeque, de manera que no contamos 
con una imagen completa de sus orígenes y desarrollo. Afortunadamente el co- 
nocimiento obtenido mediante la arqueología se complementa de algún modo 
con las observaciones y los mitos registrados por los españoles. De forma similar 
al caso Lambayeque, nuestros planteamientos descansan en la fuente iconográfica 


1 32 LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


ha 


el mar.entre sus lea A — = 
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Los origenes 


La cultura Lambayeque floreció al menos unos cien años antes de que sur- 
giera Chimú. Los orígenes de Lambayeque han. sido fechados en 750-800 
d.C., mientras que la-fecha más antigua para Chimes dé 850-900 d.C 
Como 9 ya se ha discutido, Lambayeque debe: mucho de su desarrollo a 

ica y Huari. Las fuentes.artisticas, arquitectónicas y documentales.suw* 
gieren que por esta época Lambayeque influenció a la naciente cultura Chime: 
_De esta ma era la Thfluencia de-los.mochitas y huaris, asimilada por 
~ Lambayeque, fue a su vez-transmitida por ésta a Chimú,,,. No obstante 


_términos de: itación n Cultural, sus orígenes no pare 


ap comú Hos de Lambayeque. 


A - 
La cerámica Chimú más antigua =0 PAE llamada también =Rojo- 


Blanco-Negro, , (aquéreferida” tomo RBNLes casi idéntica a la cerámica en 
la que aparece la deidad | mBayeque. El estilo que ha sido llamado RBN o 
“Huari Norteño” tiene.1muthas características del estilo Lambayeque, pero 
pintada con tres colores (figa26)+El rostro y las Oféjas de la deidad son s semg 
jantes, aunque pue dep pere; e.ciertas diferencias. El estilo RBN c 

s figuras que: deidad principal tal como se : 


= an it SA BAN tanto en el asa como en elg 


En términos formales, estas piezas pintadas también carecen de la base pedestal 
alta. El uso de tres colores puede ser considerado una reminiscencia de la tradi- 
ción alfarera mochica, pero otra posibilidad es que los artesanos chimú hayan 
intentado imitar la cerámica tricolor de los estilos de la costa central, como es el 
caso del estilo Pachacamac. Mientras que las vasijas pintadas, incluyendo las 
que llevan los adornos faciales de la Deidad Principal Lambayeque, cayeron en 
desuso durante las primeras fases chimú, muchas otras formas cerámicas asocia- 
das al RBN continuaron existiendo a través de toda la sécuencia,,,. El estilo 
cerämico Chimü tiene una herencia mezclada y presenta.influencias de Huari a 
través de Lambayeque, Mochica y posiblemente Pachacamac. Sin embargo, a 
pesar de estas influencias, los chimú establecieron su propia identidad artística. 


Mitología chimú 


Dado que los mitos ayudan a explicar las conductas de las sociedades, su 
cosmovisión y sus orígenes, cabe prestar atención a los relatos chimú registrados 
por los españoles. Calancha,,, anotó dos mitos de creación. El primero narra el 
surgimiento de los ancestros chimú a partir de cuatro estrellas: “de las dos [estre- 
llas] nacieron los reyes, señores y nobles, y de las otras dos [estrellas] nacieron la 
gente común y los pobres...”. Este pasaje enfatiza la separación entre la nobleza 
y el pueblo,,,. También resalta la importancia del cielo y las estrellas y sustenta el 
origen divino de la realeza chimú. 


Un segundo mito habla del linaje real del héroe cultural/fundador chimú y es 
similar al de Naymlap en Lambayeque, lo que ha llevado a algunos investigado- 
res a sostener que se trata de una versión renovada del mismo mito,,,. Como 
Naymlap, este personaje arribó a las costas sobre una flotilla de embarcaciones 
de madera balsa, una madera típica del extremo norte del Perú y Ecuador. El 
héroe cultural del mito se llamaba Tacaynamo,,,, quien arribó al valle de Moche 
donde estableció su reino. A su llegada tuvo que aprender muchic, la lengua 
local, y seleccionó sus esposas tomándolas de las familias locales. El mito resalta 
el origen extranjero de este personaje, enfatizando la manera en que adoptó la 
lengua y las costumbres de la población local. Estos dos mitos expresan los 
orígenes sobrenaturales de los gobernantes chimú y la legitimación de su 
gobierno. 


La capital chimú 


La ideología religiosa de los chimú se encuentra directamente reflejada en la 
arquitectura monumental de Chan Chan. A diferencia de los centros ceremonia- 
les lambayeque, Chan Chan fue, además de centro ceremonial, una de las ciuda- 
des más grandes de Sudamérica prehispánica. Localizada cerca del mar, la ciu- 
dad se estructuró básicamente a partir de diez complejos palaciegos que sirvie- 
ron como residencias de los reyes de Chimor (fig. 25),,.. 
tónicos se encuentran cercados por muros perimetrales que a menudo alcanza- 


Los complejos arquitec- 
ron los 9 metros de altura. Dentro del espacio cercado se encuentran los recintos 


y plazas de función residencial, administrativa, económica y religiosa. Como el 
palacio era el hogar del dios-rey, probablemente la mayoría de los ambientes 
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A Fig. 27. Maqueta chimü de madera 

con representaciön de un ritual dentro de 
una plaza que tiene muros decorados con 
motivos marinos. Proyecto Arqueolögico 
Huacas del Sol y de la Luna. Museo Nacional 
de Arqueologia, Antropologia e Historia de la 
Universidad Nacional de Trujillo. 
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tuvo funciones sagradas y seculares. Sin embargo, dos es- 
pacios arquitectönicos son especialmente importantes en 
nuestra discusiön: las plazas y las plataformas funerarias. 


El sector mas sagrado de los palacios probablemente fue 
la plataforma funeraria, ya que aqui se encontraba el mau- 
soleo del rey. Las plataformas funerarias tienen la forma 
de piramides escalonadas de una a cuatro gradas, y mues- 
tran celdas o cämaras. Se presume que el rey ocupö la 
celda central y las otras celdas pequeñas de la plataforma 
contuvieron restos óseos humanos y animales sacrifica- 
dos a la muerte del gobernante,,,. Los arqueólogos han 
recuperado los restos de telas finas, madera, metal y cerá- 
mica, muchos de los cuales llevan plasmadas las imáge- 
nes de las deidades chimú y atestiguan la riqueza que 
acompañó a los reyes en Chan Chan. 


Basados en los restos arqueológicos y en las crónicas es- 
pañolas, los investigadores creen que las plazas que for- 
man parte de los complejos palaciegos sirvieron como 
espacios para efectuar fiestas y ceremonias. Esta noción 
se ha corroborado con el descubrimiento de una maqueta 
arquitectónica de madera excavada por Santiago Uceda y 
su equipo en una tumba chimú saqueada de la Huaca de 
la Luna en el valle de Moche,,,. Las figuras en miniatura 
talladas en madera se encuentran dentro de una plaza perfectamente representa- 
da en la maqueta, y parecen rendir honores a los muertos (fig. 27). Entres las 
figuras hay músicos con flautas y tambores, personajes que llevan ofrendas a los 
muertos y representaciones de fardos funerarios con incrustaciones de conchas. 
La maqueta arquitectónica es tan detallada que hasta muestra los frisos de los 
muros que rodean la plaza. Los frisos de adobe adornan muchos de los muros en 
Chan Chan, y en ellos se retratan varias de las deidades que serán discutidas más 
adelante, ,,. 


Tomando a Chan Chan como punto de partida, los chimú se extendieron a lo 
largo de la costa norte, llegando a alcanzar una franja de 1000 kms. de largo, 
desde el valle de Casma por el sur, hasta Tumbes por el norte,,, (fig. 2). En cada 
valle costeño los chimú construyeron centros administrativos que sirvieron para 
integrar a las poblaciones sojuzgadas por el imperio, así como para controlar los 
recursos de los territorios conquistados. Fue a través de estos centros provinciales 
que los chimú propagaron su ideología religiosa y política. 


La iconografía religiosa 


El repertorio de la iconografía religiosa chimú es pequeño, pero incluye más 
deidades que las observadas en el arte religioso lambayeque. Estas imágenes 
corresponden a unos pocos personajes, animales míticos y otros marinos y te- 
rrestres. Los animales antropomorfizados, o seres humanos zoomorfizados, están 
casi totalmente ausentes. Como en el caso de la cultura Lambayeque, la tenden- 
cia estilística dominante es el tratamiento de las deidades otorgándoles un aspec- 
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to netamente humano. Como ya se ha sugerido, esto puede deberse a que se 
veneraba a reyes divinizados. 


Las deidades chimü se encuentran mucho mas estandarizadas que las lambayeque, 
y en el caso de las representaciones individuales, dicha estandarizaciön ocurre 
tanto por el tipo de soporte como en el conjunto de soportes. Así, estas imágenes 
aparecen sobre frisos de adobe, textiles, madera, concha, metal y cerämica. Na- 
turalmente hubo cambios en los más de 500 años de existencia del reino Chimor, 
pero estas diferencias reflejarían mas bien las variaciones regionales y el paso del 
tiempo, antes que una diferenciación según los tipos de soporte o materiales 
empleados, como sí ocurrió en Lambayeque. Como se esperaría frente a una 
sociedad estatal, esta estandarización implica un notable nivel de control de las 
clases gobernantes sobre la ideología religiosa y sobre los artesanos que produ- 
cen las imágenes. 


Como hemos visto, el mito de origen chimú legitima una rígida distinción de 
clases entre los gobernantes y el pueblo. Debido a esta brecha entre las clases, 
existía un acceso diferenciado a los objetos decorados con los emblemas chimú 
y, consecuentemente, al mensaje que éstos trasmitían. Cada medio o soporte de 
decoración tuvo su propia audiencia, aunque en algunos casos éstas se superpu- 
sieron. Aquellos quienes tuvieron acceso a los finos textiles y a los objetos he- 
chos de metales preciosos, también observaban los frisos en los palacios y las 
representaciones sobre la cerámica. El pueblo, sin embargo, a menudo sólo tuvo 
la oportunidad de observar las representaciones mitológicas plasmadas sobre la 
cerámica. 


En la iconografía chimú como en la lambayeque se puede distinguir personajes 
sobrenaturales principales y otros secundarios. Sin embargo, a diferencia de la 
tradición religiosa lambayeque hay varias deidades que merecen la calificación 
de principales. Sus características se mantienen constantes incluso si varía el tipo 
de soporte, la técnica y el material. 


Las deidades principales 


Cuatro deidades principales presiden el panteón chimú. Dos son personajes mas- 
culinos que miran de frente y que representan a deidades distintas o que pueden 
señalar aspectos duales de la misma deidad, mientras que la tercera es una diosa 
y la cuarta un animal mítico. Los criterios para identificarlas como deidades prin- 
cipales radican en la frecuencia y el medio de representación, y la antigúedad de 
la imagen. La mayoría de estas deidades están representadas en casi todos los 
soportes y persistieron a través del tiempo de existencia de la cultura Chimú. En 
consecuencia, estas imágenes perduraron incluso hasta el momento en que los 
incas conquistaron Chimor hacia 1470. 


El Dios de los Báculos 


Una de las deidades masculinas es comúnmente representada portando uno o 
dos báculos o varas. Esta misma divinidad puede también presentarse sin este 
elemento y con los brazos ligeramente levantados. Generalmente el personaje se 
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A Fig. 28. Dios de los Bäculos Chimú. 
El tocado semilunar facilita su identificación 
cuando el personaje no porta báculos. 


A Fig. 29. Vaso de oro tipo gero de 

estilo Lambayeque. Compárese la figura 

de la Deidad Principal Lambayeque aquí 
representada con aquellas del Dios de los 
Báculos Chimú. Museo de Oro del Perú, Lima. 
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A Fig. 30a. Botella con decoración en relieve 
representando al Dios de los Bäculos Chimü. 
El personaje porta un solo bastón y sostiene 
un objeto similar a los que porta la Deidad 
Principal Lambayeque. Museo de la Nación, 
Lima. 


>- Fig. 30b. Cántaro con decoración en relieve 
que representa al Dios de los Báculos portando 
un tumi. Museo Nacional de Arqueología, 
Antropología e Historia de la Universidad 
Nacional de Trujillo. 


A Fig. 31. Textil con representación 
de la divinidad sin báculos. Nótese los motivos 
que semejan olas. Museo de la Nación, Lima. 
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encuentra siempre parado, nunca sentado, de forma similar a la Deidad Principal 
Lambayeque (fig. 29). La representación chimú puede ser tanto naturalista como 
abstracta. Se trata de una imagen humana, aunque no es el retrato de un mortal 
común (fig. 28); en la cerámica y los textiles se nota la ausencia de rasgos faciales 
significativos. Además de representársele frontalmente, la deidad se distingue 
por llevar un tipo particular de tocado. Este se compone de dos partes: la inferior 


es una base que bien puede ser rectangular, semilunar o triangular. Por encima 
de esta base se coloca un elemento que se arquea sobre la cabeza y que proba- 
blemente esté compuesto de plumas. Aunque no hay rasgos sexuales primarios o 
secundarios, creemos que es una deidad masculina, a juzgar por el vestido que 
lleva, su postura y Objetos asociados. Generalmente lleva adornos redondos en 
las orejas, un collar y un taparrabo. La deidad también presenta una variante 
triangular del taparrabo, muy estrecha en la cintura y ancha en las piernas. Los 
brazos están abiertos hacia los lados y ligeramente levantados. Las piernas pue- 
den aparecer extendidas o algo dobladas en las rodillas, y los pies casi siempre se 
representan apuntando hacia fuera. En los objetos de metal, la divinidad puede 
aparecer sin báculos y se le identifica por su posición central en los motivos y los 
rasgos corporales antes descritos (fig. 19). 
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< Fig. 32. Réplica de un friso de la 

ciudadela Velarde, Chan Chan. Nótese la ola 
con elementos marinos sobre el tocado de la 
divinidad y compárese con el personaje central 
de la fig. 19. Museo de la Nación, Lima. 
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Aunque la deidad puede llevar otros objetos, los elementos más característicos 
son los báculos que porta en cada mano. Estos son simples y finalizan en una 
prominencia redondeada o en punta. En las versiones más antiguas los báculos 
tienen forma de serpientes o aves. La deidad frecuentemente es acompañada por 
animales. Aparece asociada a serpientes, lagartos y aves antropomorfizadas. Al- 
gunas veces se le asocia un sirviente o auxiliar mítico que tiene el rostro de 
iguana, una criatura sobrenatural muy común en la iconografía mochica. Oca- 
sionalmente la deidad lleva un cuchillo ceremonial, un tumi, en una mano y un 
báculo en la otra (figs. 30a, b). 


El “Dios de los Báculos Chimú” se encuentra representado en todo tipo de sopor- 
te. Cuando aparece en textiles por lo general carece de báculos y tiene los brazos 
levantados (fig. 31). Esta divinidad también se puede encontrar representada en 
los frisos de adobe de Chan Chan. En un friso de la ciudadela Velarde la deidad 
no lleva báculos, pero exhibe un elemento ondeado compuesto de motivos ma- 
rinos que fluye desde su tocado semilunar (figs. 19, 32). 


La importancia de esta deidad se revela en su omnipresencia. Se encuentra repre- 
sentada en objetos muebles como vasijas de cerámica, adornos de metal y en 
textiles, así como en los frisos arquitectónicos. De las cuatro deidades principa- 
les, esta es la única que aparece en diferentes medios, por ello cabe suponer que 
gozó de una gran audiencia. 


Durante casi cinco siglos el Dios de los Báculos fue una figura permanente en la 
cosmología chimú. Las figuras sobrenaturales con la misma pose y con báculos 
han tenido una larga vida en los Andes, empezando en Chavín de Huántar en el 
Horizonte Temprano (ca. 400 - 200 a.C.). ¿Es acaso el Dios de los Báculos Chimú 
conceptualmente la misma deidad antigua? ¿o son la postura y los báculos mar- 
cadores tradicionales de las deidades masculinas? Probablemente la deidad fue 
reinterpretada en tiempos chimú. Lo que es claro es que el Dios de los Báculos 
cambió su apariencia a través del tiempo. La versión chimú es el epítome del 
dios humanizado, lo que se vincula con la noción chimú de parentesco divino. 
Los atributos no humanos de esta deidad fueron muy fuertes en Chavín y Mochica, 
pero terminaron por desaparecer en Chimú. En palabras de Dorothy Menzel,,, 
“el sucesor del Señor Moche perdió los colmillos”. También perdió sus ojos obli- 
cuos, las orejas no humanas y el cabello de serpientes,,, . 


¿Fue el Dios de los Báculos la fuerza mediadora que equilibró el cosmos como 
Richard Burger ha sugerido?,,, ¿o fue, como Rebeca Carrión Cachot y Menzel 
han sostenido, un dios celeste asociado con un arco sobre su cabeza formando 
una serpiente bicefala?,,, El Dios de los Báculos chimú pudo haber tenido un rol 
mucho más amplio. A juzgar por sus símbolos icónicos asociados, parece que se 
trata de una única deidad principal asociada al concepto tripartito del universo. 
Como se ha sugerido para la Deidad Principal Lambayeque, esta deidad chimú 
también parece asociarse a las tres partes constitutivas del mundo -los animales 
marinos pueden haber simbolizado las profundidades del submundo, las ser- 
pientes y los lagartos la tierra, y las aves el cielo. Es también la única deidad que 
aparece con todas las otras deidades chimú. Ninguna otra deidad principal está 
asociada con los símbolos que la vincularían a los diferentes campos del univer- 
so o atodos los aspectos de la cosmología. Sin embargo, es difícil argumentar si 
fue un dios creador, similar al de los incas. Rowe, , anota que Calancha no hizo 
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menciön de un dios creador chimü. No obstante, el Dios de los Bäculos Chimü 
parece haber sido la deidad suprema del panteön de esta cultura. 


La Deidad del Tocado de Dos Penachos 


Otra deidad en posiciön frontal comparte muchas caracteristicas con el Dios de 
los Bäculos. Se distingue por un tocado de dos o más plumas o penachos que 
caen a cada lado de su gorro (fig. 33). Su rostro es humano y destaca por los ojos 
en forma de coma poco frecuentes. Su postura y vestido señalan que es una 
deidad masculina, y como el Dios de los Báculos usa un taparrabo. Está menos 
ornamentado y raramente lleva collar. Los brazos se levantan ligeramente y las 
manos sostienen siempre objetos. Las piernas son rectas o ligeramente flexionadas 
a la altura de las rodillas, con los pies siempre apuntando hacia fuera. 


La deidad puede llevar un objeto triangular en una mano y un báculo en la otra 
(fig. 34). El objeto triangular es ancho en la base y progresivamente se estrecha en 
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< Fig. 33. Botella con representación 
de la Deidad del Tocado de Dos Penachos. 
Museo de la Nación, Lima. 


V Fig. 34. Placa de metal decorada con la 
figura de la Deidad del Tocado de Dos 


Penachos. Museo Rafael Larco Herrera, Lima. 
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la porción superior, mostrando una terminación ondulada que sobresale a la mano 
del personaje. Su función es una incógnita. Se vislumbran por lo menos tres 
posibles interpretaciones: una especie de bolsa, como las que sirven para las 
hojas de coca; una cabeza humana cortada, sumamente estilizada; o un cuchillo 
comparable con aquellos que se representan en forma esquemática en la 
iconografía mochica. 


La deidad casi nunca se encuentra asociada con otros seres o animales míticos. 
Generalmente aparece en la cerámica, aunque también es representada en texti- 
les y en discos de plata. Su imagen no aparece en los frisos y casi nunca en los 
objetos de oro. Dada su abundante presencia en la cerámica, pudo estar más 
fuertemente asociada al sector del pueblo o del común en la sociedad chimú 
antes que a la realeza. De este modo pudo haber actuado como un alter ego del 
Dios de los Báculos, o bien pudo ser una deidad independiente con derecho 
propio. Su asociación a las cabezas que toma de los cabellos puede señalar su 
vínculo con los sacrificios. 


La Diosa Chimú 


La “Diosa Chimú” aparece siempre representada en la parte superior de las vasi- 
jas con golletes y asa puente. Es la única de las cuatro deidades principales que 
siempre se representa de forma tridimensional. A diferencia de las deidades mas- 
culinas, la Diosa aparece siempre sentada cuando se muestra de cuerpo entero 
(fig. 35). En la fase Chimú Tardío, sin embargo, sólo se representan su cabeza y 
brazos en la cima de las vasijas (fig. 36). Como sus contrapartes masculinas, lleva 
sobre la cabeza un tocado distintivo. Aunque la forma del tocado cambió en los 
500 años de vigencia del estilo Chimú, sus características básicas permanecieron. 
En las fases tempranas, el extremo superior del tocado es cuadrado con dos esqui- 
nas muy agudas (fig. 35), pero en tiempos tardíos las esquinas se tornan más redon- 
deadas y finalmente se bifurcan (figs. 36, 37). Como en el caso de otras deidades, 
sus rasgos faciales son mínimos y estandarizados. Los ojos pueden ser redondos u 
ovales, pero comúnmente tienen forma de coma, de modo que recuerdan al Dios 
de los Báculos y su relación con los felinos. Siempre aparece desnu- 
da. No se observan rasgos genitales pero los senos algunas veces 
aparecen representados. En las fases tardías, algunos retratos de la 
Diosa muestran ornamentos en las orejas. A lo largo de la secuen- 
cia, casi todas las imágenes exhiben un collar de dos a tres vueltas y 
un brazalete. Nunca aparece sentada o con las piernas cruzadas. 
Cuando está presente de cuerpo entero, una de sus piernas está 
ligeramente plegada o ambas extendidas (figs. 35, 38, 39). 


De todas las deidades, la Diosa Chimú es la que lleva una gama de 
objetos más amplia, y que probablemente está relacionada con su 
personalidad y con sus poderes. Uno de los artículos más represen- 
tados es una caja pequeña o cofre (fig. 37). Estas cajas están decora- 
das con diseños ondeados o en cruz que podrían representar la tra- 
ma de las cajas de cestería o algún tipo de ofrenda. Según la inter- 
pretación de la maqueta arquitectónica chimú comentada en párra- 


fos anteriores, ,., las cajas de madera en miniatura aparecen como 
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ofrendas dentro de una escena funeraria. El segundo objeto mäs comün es un 
huso con hilos. Aunque se sabe que los hombres también fueron notables tejedo- 
res, tradicionalmente la textileria ha sido una actividad femenina en el mundo 
andino prehispánico. La Diosa Chimú pudo haber sido la patrona de esta activi- 
dad económicamente importante. 


La Diosa lleva frecuentemente un ave pequeña (fig. 38) que muestra el cuerpo 
agazapado y el pico corto, semejante a una paloma. Es la misma ave que está 
presente en las vasijas lambayeque. El ave aparece en los brazos de la Diosa, y 
dirige frecuentemente su pico hacia los labios de la deidad. Otro elemento recu- 
rrente es un objeto redondeado con tres puntos en la parte superior. Se trata de 
una convención artística chimú que aparece en frisos, ,, y textiles,,,, y que repre- 
sentaría a las conchas de Spondylus. Este bivalvo, importante en los rituales 
lambayeque y chimú, habita en las aguas cálidas de las costas de Ecuador. Ocu- 
pa un lugar destacado en la iconografía religiosa andina y ya estaba presente en 
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< Fig. 35. Botella escultórica con 

representación de la Diosa Chimú llevando en 
brazos una cuna con un niño, Museo Nacional 
de Arqueología, Antropología e Historia, Lima. 


Y Fig. 36. Botella de dos cuerpos 

que representa a la Diosa Chimú asociada 
a aves y fauna marina. Nótese el tocado 
bilovular típico de las fases tardías del estilo. 
Museo Rafael Larco Herrera, Lima. 
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la iconografía del Periodo Formativo (1800-100 a.C.), ,.- 
conchas de Spondylus de color coral se encuentran a menudo asociadas a las 


Acosta, , señala que las 


fuerzas femeninas. Finalmente, la Diosa Chimú muchas veces lleva un niño que 
yace en una especie de cuna (fig. 35). Los infantes generalmente son representa- 
dos desnudos, pero en algunos casos aparecen con tocados, uno de los cuales 
recuerda el tocado bifurcado de la deidad. Simbólicamente, la figura de los niños 
podría sugerir la reproducción así como la fertilidad, pero también podrían rela- 
cionarse al sacrificio... 


El cuerpo de las vasijas, en el que predomina la imagen de la Diosa, generalmen- 
te se decöra con diseños que simbolizan el mar y la luna. El mar, de acuerdo a 
Calancha, fue la importante deidad chimú llamada Ni. “Los sacrificios de maíz 
blanco, el ocre rojo y otras cosas le fueron otorgados [al mar] junto con plegarias 
Los documentos 


Y 


para pescar y obtener protección contra el ahogamiento”,... 
españoles no son claros respecto del género de la deidad. Sin embargo, hay un 
mito costeño que indica que la deidad del mar es femenina. Rostworowski,., 
establece que aunque el mito proviene de la costa central, también se habría 
arraigado en la costa norte. El mito da cuenta de la historia del dios Cuniraya, 
quien tiene una hija con la que duerme más tarde. Cuando la hija quedó emba- 
razada se convirtió en paloma, y bajo la forma de ave empezó a cuidar de los 
peces que en el pasado mítico no vivían en el mar. Cuniraya encolerizado arrojó 
los peces al mar y entonces hizo que su hija fuera ama de los peces y los moluscos. 
Este mito parece ser muy sugestivo y coherente con dos dedos elementos asocia- 
dos a la Diosa: el ave -aparentemente una paloma- a la que ella parece alimen- 
tar, y los temas marinos. Los símbolos del mar son diseños muy comunes asocia- 
dos con la Diosa, especialmente los tiburones 
y las rayas, y las aves marinas como los pelí- 
canos y cormoranes (fig. 36). 


El otro diseño en las vasijas de cerámica, aso- 
ciado más comúnmente con la imagen de la 
Diosa, es la luna que también se supone es fe- 
menina,.,. Los cronistas son muy claros al es- 
cribir que la gente chimú adoró a la luna. Los 
chimú tuvieron en consideración especial a la 
luna, a la que llamaron Si, por ser deidad más 
poderosa que el sol ya que podía aparecer du- 
rante el día y durante la noche,.,. Todas las fa- 
ses de la luna fueron representadas -luna nue- 
va, llena y cuartos menguante y creciente— en 
combinación con motivos marinos. La luna es 
siempre representada sobre un fondo cuya su- 
perficie lleva un tratamiento conocido como 
“piel de ganso”. Los puntos en alto relieve, que 
se conseguían mediante molde (puntos de 1-2 
mm. de diámetro), pudieron ser simplemente 
un recurso decorativo ya que a menudo apa- 
recen en la cerámica chimú. Sin embargo, su 
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< Fig. 37. Botella de doble cuerpo 

con representaciön de la Diosa Chimü 
portando una caja. Nötese la luna creciente 
en el cuerpo de la vasija. Museo Rafael Larco 
Herrera, Lima. 


» Fig. 38. Botella de doble cuerpo 

con la representaciön escultörica de la Diosa 
Chimú llevando un ave. Nótese la figura 

de la Deidad del Tocado de Dos Penachos 
en el cuerpo de la vasija. Museo Rafael Larco 
Herrera, Lima. 


V Fig. 39. Botella escultórica con 
representación de la Diosa Chimú asociada 
a frutos (¿ulluchus?). Museo Rafael Larco 
Herrera, Lima. 
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asociación con el símbolo de la 
luna sugiere que podrían repre- 
sentar estrellas (fig. 37). La evi- 
dencia iconográfica puntualiza 
muy claramente que la deidad 
femenina chimú fue tanto una 
diosa de la luna como del mar. 
La Diosa Chimú pudo tener sus 
orígenes en la mujer sobrenatu- 
ral presente en el arte Mochica 
Tardío, donde se puede obser- 
var cómo dicho personaje se en- 
cuentra asociado al mar y apa- 
rece sobre una embarcación que 
adopta la forma curvilínea de la 
luna en una de sus fases (cuarto 


menguante o creciente),... 


El único fruto representado jun- 

to con la Diosa es el ulluchu, una fruta conocida desde la iconografía mochica. 
Esta fruta inhibe la coagulación de la sangre y se relaciona con los sacrificios 
humanos y la libación de sangre,.,. La asociación de esta fruta con la Diosa 
Chimú la vincula, como a las deidades masculinas, con los sacrificios (fig. 39). 


Sólo se conoce a la Diosa a través de su representación en la cerámica, pues 
nunca aparece en otro tipo de soporte o medio. Además de aparecer en la cima 
de las botellas con golletes y asa puente también se encuentra bajo la forma de 
figurinas. Las figurinas de la Diosa Chimú han sido halladas en asociación a 
habitaciones domésticas en el valle de Casma,,,. Estas figurinas son la evidencia 
de que la Diosa fue una deidad popular y que pudo ser objeto de ofrendas do- 
mésticas y objetos votivos. 


El Animal Lunar 


Los animales míticos frecuentemente asociados con la luna completan el pan- 
teón chimú. El Animal Lunar es un personaje sobrenatural de la iconografía 
mochica que sobrevive el colapso de esta cultura y es asimismo uno de los pocos 
animales en el arte chimú (figs. 40a, b, c, d). En las representaciones mochicas el 
aspecto felínico del animal se encuentra acentuado, en cambio en aquellas chimú 
el animal combina el aspecto de un zorro y un felino. El cuerpo arqueado man- 
tiene sus rasgos felínicos y las garras en los pies, pero la cabeza del animal se 
asemeja más a la de un zorro. Este animal mítico presenta los ojos redondeados 
o almendrados, y habitualmente una larga lengua que sale hacia afuera (figs. 
40a, b). El cuerpo no lleva marcas ni está decorado, y las piernas también care- 
cen de marcas particulares. Este personaje tiene tres características distintivas. 
Primero, la base del espinazo suele tener en la parte superior una serie de tres 
triángulos, otorgándole al animal una espalda o lomo aserrado (figs. 40b, c). Este 
rasgo es claramente antiguo, cuando menos se encuentra en el arte religioso 
mochica a través de todas sus fases aunque en baja frecuencia. Segundo, la cola 
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consiste de un segmento triangular que recuerda a la borla que pendia de la 


orejera de la Deidad Principal Lambayeque y tambien a la que mostraba el rey 
chimü. Finalmente, el Animal Lunar chimü usa un tocado semilunar en la cabeza 


similar al del Dios de los Bäculos,,, (figs. 40b, c). 


358 ( 


La asociaciön de este animal mitico con la luna y el mar puede ser rastreada estilistica 
y temäticamente en la cultura Mochica,,,. Como su similar mochica, el Animal 
Lunar chimü se encuentra parado sobre sus cuatro patas o sentado sobre sus ancas 
directamente sobre una luna llena o creciente,,,. En la iconografía mochica el 
vínculo entre el cielo y el mar se representó empleando a la luna como metáfora de 
un bote. En una escena, la deidad femenina mochica está encaramada sobre un 
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Fig. 40. El Animal Lunar. 


< Fig. 40a. Detalle en textil. Nótese la 
asociación con símbolos marinos. Museo 
Nacional de Arqueología, Antropología e 
Historia, Lima. 


< Fig. 40b. Botella pictórica. Museo de la 
Nación, Lima, 

< Fig. 40c. Botella con decoración en relieve. 
Museo Nacional de Arqueología, Antropología 
e Historia de la Universidad Nacional de 
Trujillo. 


» Fig. 40d. Vasija de estilo Chimú-Inca. 
Nótese la vigencia del motivo aún en épocas 
tardías. Museo Cassinelli, Trujillo. 
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bote, mientras en otra esta sobre una luna creciente. Los chimü también asociaron 
los temas marinos con el Animal Lunar y en las versiones Chimú Tardío muchas 
veces la cola del animal finaliza en la representación de un pez. 


El Animal Lunar cambió muy poco durante el desarrollo de la cultura Chimú y conti- 
nuó en el Periodo Inca con las mismas características (fig. 40d). Como las otras 
deidades principales, el animal muestra gran continuidad estilística y temática. 


Las deidades menores 


Además de las deidades principales, en la iconografía chimú existen varias dei- 
dades menores que generalmente se asocian a las deidades principales como 
atributos o acólitos. Sin embargo, algunos de ellos aparecen también de manera 
aislada. Por ejemplo, las representaciones de peces y Spondylus en la cerámica, 
así como de monos, aparecen independientemente. Algunos otros seres sobrena- 
turales, tales como la Iguana Antropomorfizada o el Gallinazo Antropomorfizado, 
originalmente asociados al panteón mochica,,,, no serán discutidos aquí debido 
a su poca recurrencia. 


Las deidades principales generalmente están asociadas con animales, los que 
aparecen en forma natural o antropomorfizada. Entre estos animales se incluyen 
especies que viven en la tierra, en el cielo y en el mar: las serpientes, los felinos, 
los lagartos, las iguanas, los monos, y varias aves. Si bien estos no son los únicos 
animales representados en el arte chimú son los más frecuentes. 


El mono 


El animal más ubicuo en la iconografía chimú es el mono (fig. 41), uno de los 
pocos -junto con el felino, el pelicano y el Animal Lunar- que fue elevado a la 
categoría de ser sobrenatural gracias a su tocado semilunar. Cuando se trata de 
vasijas escultóricas en forma de mono, el animal lleva una suerte de soga alrede- 
dor del cuello, de forma similar a la usada por los prisioneros,,,. También se 
representan monos usando orejeras. Las imágenes de los monos son generalmen- 
te tridimensionales, fueron hechas a 
molde y habitualmente aparecen adhe- 
ridas al gollete de las vasijas con asa 
estribo, con su cola prensil decorando 
el exterior del arco del estribo. La re- 
presentación del animal siempre es tan 
pequeña que es imposible identificar 
su especie. Quizás ninguna especie 
primate fue representada en particular, 
dado que estos animales arbóreos fue- 
ron probablemente exóticos para los 
habitantes del desierto. Elizabeth 
Benson sugiere sin embargo, que en 
algunos casos se trataría de una espe- 
cie costeña, el mono ardilla común 


(Saimiri sciureus) y le atribuye un com- 
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V Fig. 41. Cántaro escultórico que representa 
a un mono. Museo Nacional de Arqueología, 
Antropología e Historia, Lima. 


>» Fig. 42. Cántaro escultórico con 
representación del Dios de los Báculos 
adornado con diseños que remiten 

a las prominentes espinas del Spondylus. 
Museo de la Nación, Lima. 
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plejo significado simbólico: “Puesto que viven en los árboles y comen frutos y 
follaje, los monos están asociados con la vegetación, con el cielo y con el sol”, ,. 
Estos monos habrían sido vistos a lo largo de la costa de Ecuador o en los bosques 
de algarrobo de la costa norte peruana. Las imágenes de monos también están 
presentes en la cerámica mochica. Casi al finalizar el desarrollo mochica, las 


figuras de los monos comenzaron a adornar las botellas de asa estribo, tal como 
se popularizaron más tarde en la tradición chimú. Si bien las imágenes de los 
monos generalmente se encuentran restringidas a la cerámica, algunas represen- 
taciones han sido halladas en textiles y frisos arquitectónicos. 
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< Fig. 43. Mate con incrustaciones 

de concha. Representación de una escena 

de recolección de productos agrícolas. Museo 
de la Nación, Lima. 


V Fig. 44. Plancha de madera 

con incrustaciones de concha, probable 
respaldar de litera, con representación 

de escenas marinas y personajes 
sobrenaturales. Museo Nacional de Arqueología, 
Antropología e Historia de la Universidad 
Nacional de Trujillo. 
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Especies marinas 


Aunque las criaturas marinas predominan en la cerámica de estilo Chimú Tardío 
y en los frisos de los adobes que adornan los muros de Chan Chan, hay pocas 
especies reconocibles. Una de estos es la raya, que también aparece 
antropomorfizada pero de manera muy discreta. 


La boca sin colmillos ni dientes, lo que daría un estatus sobrenatural al persona- 
je,¿., está representada en el lado dorsal, y no en la parte baja como realmente 
ocurre (fig. 36). Tal como Benson, „, señala “como un ser que se alimenta en las 
profundidades, escondido entre las sombras, la raya tiene una connotación espe- 
cial relativa al submundo”. Durante el fenómeno El Niño, mientras las otras espe- 
cies migran hacia aguas más profundas y frías, las rayas continúan en su hábitat 
cerca de la playa y en los fondos arenosos del océano, un detalle que‘habria sido 
admirado por los chimú. La raya también pudo haber sido una fuente importante 
de proteínas durante estas épocas críticas, así como durante otras épocas del año, 
de manera similar a como ocurre actualmente en el Perü,,,. Generalmente las 
representaciones chimú de las rayas aparecen en alto relieve en las vasijas de cerá- 
mica, aunque también existen representaciones modeladas tridimensionalmente. 


El molusco más importante para los chimú parece haber sido el Spondylus (fig. 42). 
Este bivalvo generalmente no se encuentra en la costa del Perú, por lo que habría 
sido importado desde las aguas más cálidas del norte, de las costas del Ecuador. 
Daniel Sandweiss,,, observa, sin embargo, que durante eventos del Niño el 
Spondylus migra hacia las aguas peruanas. Los pescadores indígenas habrían 
visto en el arribo del Spondylus el presagio de las destrucciones ocasionadas por 
El Niño, ṣẹ El canon artístico empleado por los chimú para representar al Spondylus 
fue un objeto redondo con tres o más proyecciones o prolongaciones en la parte 
superior. Estas prolongaciones representan las espinas de la concha del molusco. 
Este bivalvo también fue importante para los lambayeque. En el mito de Naymlap, 
el polvo que llevaba uno de los nobles cortesanos, Fonga Sigde, era Spondylus 
molido que era esparcido delante del 
paso del rey,,,. La evidencia arqueoló- 
gica de Chan Chan demuestra que el 
Spondylus, tanto entero como molido, 
se encuentra en notables cantidades en 
los palacios reales y las plataformas 
funerarias,,,. En el arte religioso, la ima- 
gen del Spondylus aparece sola o 
asociada a las deidades principales. Por 
ejemplo, imágenes de 
Spondylus repujados en qeros de oro y 


existen 


representaciones tridimensionales en la 
cerámica. El proceso de obtención del 
Spondylus es también parte de la 
iconografía religiosa. Este proceso es 
comúnmente representado en frisos, en 
piezas con incrustaciones de concha o 
en plata,,,. En estos casos aparece un 
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personaje sobre una balsa, siempre identificado por su distintivo estilo de cabe- 
llo. A dicha embarcación se encuentran atados con cuerdas largas unos persona- 
jes que bucean en busca del Spondylus. Estos pueden presentar rasgos 
antropomorfos o bien pueden lucir tocados semilunares y exhibir características 


faciales sobrenaturales (fig. 44),,,. 


El panteón chimú y la ideología del poder 


Las representaciones estandarizadas del panteón chimú atestiguan el poder de 
una religión estatal por más de 500 años. Se puede notar influencias mochica y 
huari en la religión chimú a través de la cultura y el estilo Lambayeque. Aun- 
que la cultura Lambayeque influyó en el estilo y la cosmología chimú, tres de 
las cuatro deidades principales chimú ya se encontraban presentes en las re- 
presentaciones mochica. Los temas expresados en la iconografía religiosa pun- 
tualizan la veneración del universo natural, especialmente del cielo y el mar, a 
la vez que glorifican a los reyes-dioses. A partir de la distribución de las imáge- 
nes icónicas, sabemos que la clase superior de la sociedad chimú tuvo acceso 
a una iconografía compleja plasmada en metales preciosos o en finos textiles, 
así como en los frisos de adobe que adornaron las paredes interiores de los 
palacios reales de Chan Chan. 


Desde el núcleo territorial chimú, localizado en el desierto costeño, el extremo 
norte —el norte del Perú, o Ecuador— adquirió una connotación especial, ya que 
allí se encontraban los orígenes de su dinastía gobernante y de algunos símbolos 
sagrados asociados a las deidades. Las conchas importadas, tales como el 
Spondylus y el caracol Strombus, fueron ampliamente reconocidas como ele- 
mentos clave del ritual chimú. Muchos otros productos también fueron importa- 
dos hacia el valle de Moche desde el norte. Estas importaciones pudieron haber 
tenido un carácter especial, como una forma de homenaje a las tierras tropicales 
y a su fundador mítico, Tacaynamo, antes que meramente como bienes de inter- 
cambio económico. 


Uno de los aspectos más intrigantes de la iconografía chimú es el número de 
deidades. Aunque en este caso el panteón fue más grande que el de los 
lambayeque, fue más pequeño que el mochica. Hubo sólo cuatro deidades prin- 
cipales, una de las cuales fue un animal mítico. Los chimú identificaron estas 
deidades mediante sus tocados, posturas y objetos asociados. Por otro lado, la 
postura fue relevante. Las dos deidades masculinas miran de frente y están para- 
das, mientras que la Diosa, aunque mira de frente, siempre aparece representada 
tridimensionalmente como una figura sentada cuando se muestra de cuerpo en- 
tero. En las fases Chimú Tardío suele ser representada sólo su cabeza y los brazos 
en la cima de las vasijas. 


El predominio de las deidades principales está basado en las imágenes asociadas 
con ellas. Aunque no podemos demostrar que el Dios de los Báculos fue la dei- 
dad suprema de los chimú, es la deidad más ampliamente representada y la más 
accesible a través de todos los medios de representación, lo que conlleva a una 
hipotética audiencia generalizada en toda la sociedad chimú. Más aún, el Dios 
de los Báculos no está asociado a cualquier conjunto de imágenes, sino que 
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A Fig. 45. Cäntaro con representaciön 

del Dios de los Bäculos rodeado de maices. 
Museo Nacional de Arqueologia, Antropologia 
e Historia de la Universidad Nacional 

de Trujillo. 
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aparece relacionado a una serie de simbolos que re- 
presentan las tres esferas del universo: el submundo, 
la tierra y el cielo. Su omnipresencia en todas las par- 
tes del cosmos nos habla de una deidad sumamente 
poderosa, acaso sino del ser supremo. 


Sin embargo, parece que ninguna deidad controló 
en exclusiva su porción correspondiente del univer- 
so. En vez de ello, el Dios de los Báculos compartió 
su poder con la Diosa Chimú. Basados en los mitos 
y la iconografía, nos parece que la Diosa controló 
también el mar y el cielo. Esta complementariedad 
de roles puede ser muy típica de la naturaleza 
multidimensional de las deidades del Nuevo Mun- 
do. Parece que el poder ejercido sobre el mar por 
parte del Dios de los Báculos sólo se manifiesta en 
determinados medios, tales como en los frisos y en 
los objetos de metal, indicándonos que su control 
sobre estos campos fue un mensaje asequible a un 
grupo social selecto. La Diosa, de otro lado, mues- 
tra este mensaje sólo a la gente del pueblo y de las clases bajas, ya que su imagen 
sólo aparece en un medio tan popular como la cerámica. 


La economía chimú se basó en la agricultura y la pesca. No obstante, el rol 
importante jugado por la agricultura no parece ser evidente en su iconografía 
(figs. 43, 45). 


COMPARACIÓN ENTRE LAS DEIDADES 
LAMBAYEQUE Y CHIMU 


Es lógico asumir que Lambayeque y Chimú tuvieron una cosmología semejante 
ya que compartieron un territorio y legado histórico común. Luego de un cuida- 
doso examen, sin embargo, encontramos que si bien existen similitudes también 
hay diferencias. 


Aunque la organización política de ambas culturas difirió, se trató de sociedades 
jerárquicamente organizadas y gobernadas por dioses-reyes. Tanto Lambayeque 
como Chimú tuvieron mitos que enfatizaron el origen foráneo de sus ancestros 
fundadores, quienes arribaron en botes, probablemente desde el norte, quizás 
Ecuador, hacia las costas del Perú. Los recursos económicos de la región tropical 
como el Spondylus fueron incorporados en sus mitos y en su religión. Probable- 
mente estos bienes vincularon a las dos culturas bajo la forma de patrones de 
intercambio. De acuerdo a Cordy-Collins,,,, los lambayeque probablemente ac- 
tuaron como intermediarios, llevando los bienes valiosos desde el Ecuador hasta 
Chan Chan en el valle de Moche. 


Ambas culturas comparten una serie de características. En primer lugar, el caso 
más obvio es el de la borla de dos o tres partes. Estilísticamente estos lazos se 
observan como triángulos agrupados. En la versión en cerámica de la Deidad 
Principal Lambayeque aparecen adheridos a sus orejeras. También una versión 
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de los triángulos agrupados es hallado en el motivo de la “Ola Antropomorfizada” 


presente en Lambayeque y Chimú. De acuerdo a Boytner,,,, las borlas estan pre- 


374! 
sentes en gran porcentaje de las colecciones textiles de Pacatnamú. Ann P. Rowe 
ha analizado borlas similares,,, de los textiles hallados en la plataforma Las Avis- 
pas de Chan Chan. Los chimú también incorporaron las borlas a su iconografía 


cuando representaron la cola del Animal Lunar. 


En segundo lugar, la Deidad Principal Lambayeque y el Dios de los Báculos 
Chimú también comparten el mismo tocado semilunar. Cuando ellos usan es- 
tos tocados son presentados frecuentemente en posiciones similares y asocia- 
dos a temas marinos. 


Por otro lado, ambas culturas comparten el mismo concepto de división tripartita 
del universo: mar, tierra y cielo. La Deidad Principal Lambayeque y el Dios de los 
Báculos Chimú son representados con símbolos o animales que, a su vez, repre- 
sentan a estos tres reinos. 


Finalmente, ambas deidades principales requerían de sacrificios humanos. El Dios 
de los Báculos Chimú remite mayormente al antecedente mochica y es represen- 
tado portando varias cabezas humanas o un tumi, mientras que la Divinidad 
Principal Lambayeque es representada de pie en el mango de un cuchillo tumi. 


Sin embargo, el estilo Chimú no es una copia de su homólogo Lambayeque. Se 
trata de dos estilos con personalidades que pueden distinguirse, y con diferentes 
deidades y cánones artísticos. En primer lugar el panteón chimú es más grande 
que el de los lambayeque, incluso si excluimos a las deidades menores. En se- 
gundo lugar, la estandarización de los elementos iconográficos es diferente en 
cada cultura. En el estilo Lambayeque el tratamiento de la deidad varía de acuer- 
do al medio o soporte de representación. La organización estatal centralizada de 


los chimú produjo una fuerte estandarización de las imágenes (fig. 46),,,. 


La revisión del arte religioso lambayeque y chimú indica que se dio en la costa 
norte postmochica un cambio ideológico mayor. La imagen de la deidad quedó 
transformada. Esta perdió sus colmillos y sus míticos apéndices serpentiformes a 
la vez que asumió una apariencia mucho más humana. El cambio sin duda se 
encuentra enraizado en el desarrollo socio-político del estado en la costa norte 
así como en la elevación de la figura del rey a un estatus divino. Con el adveni- 
miento del dios-rey, los artistas empezaron a representar a sus dioses no como 
demonios o monstruos sino más bien como sus propios reyes. 
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A Fig. 46. Adorno de oro. Representaciön de 
un personaje con tocado semilunar llevado en 
andas. Museo Nacional de Arqueología, 
Antropología e Historia, Lima. 
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< Vista de perfil del Personaje A (detalle). 
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DIOSES DE 
PACHACAMAC: 
EL IDOLO Y 

EL TEMPLO 


Jalh Dulanto 


a arqueología enfrenta serias limitaciones en el estudio de las creencias y 

las prácticas religiosas de tiempos prehispánicos. Sin la ayuda de docu- 

mentos coloniales que den cuenta de creencias y prácticas similares es 
extremadamente difícil formular interpretaciones sobre el significado y la fun- 
ción de los objetos rituales e imágenes de estos tiempos. Paradójicamente, aun- 
que tales objetos e imágenes suministran valiosos datos sobre estas tradiciones, 
los arqueólogos solemos privilegiar la información que nos proporcionan los do- 
cumentos, especialmente las crónicas españolas, en desmedro de aquella que 
nos ofrecen los objetos arqueológicos. El caso del famoso Ídolo de Pachacamac 
ilustra este problema con claridad. 


El ídolo es probablemente uno de los pocos casos conocidos de una pieza de 
parafernalia ritual que sirve de soporte a representaciones iconográficas comple- 
jas y que podemos vincular con relativa seguridad a un contexto arquitectónico 
conservado. Sin embargo, desde su descubrimiento por Alberto Giesecke en la 
terraza superior del Templo de Pachacamac,,, , el ídolo ha sido objeto de las más 
diversas interpretaciones, todas basadas principalmente en diferentes lecturas de 
las descripciones de mitos y rituales contenidas en unos pocos documentos colo- 
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niales,,,. Así, el ídolo ha sido conside- 
rado tanto una representaciön de la 
deidad tutelar Ychsma-Pachacamac, 
que segün los documentos era vene- 
rada en su templo y consultada como 
un oräculo por gente de la costa cen- 
tral y otras regiones de los Andes cen- 
trales, como una sintesis de mitos 
cosmogönicos en la que se amalgaman 
varias deidades y se expresan los prin- 
cipios andinos de organizaciön del 
universo. Rara vez, sin embargo, tales 
interpretaciones han estado basadas en 
una descripciön y anälisis detallado y 
sistemätico del idolo, de las imägenes 
representadas en él y, sobretodo, del 
contexto arquitectönico dentro del cual 


al parecer fue utilizado. 


El idolo como objeto ritual 


La mayoría de quienes han escrito sobre el Ídolo de Pachacamac considera que 
la escultura de madera que hoy se puede apreciar, podría ser el ídolo principal, 
o uno de los varios ídolos, , que, según los cronistas, fueran encontrados y derri- 
bados por Hernando Pizarro en el centro ceremonial. 


La primera hipótesis tiene por fundamento lo que se estima son ciertas coinci- 
dencias entre el relato de Miguel de Estete y el aspecto del ídolo y de otros obje- 
tos descubiertos por Giesecke en el Templo de Pachacamac. Según Miguel de 
Estete el ídolo principal era “un madero, hincado en la tierra, con una figura de 
hombre hecha en la cabeza de él, mal tallada y mal formada” que se encontraba 
en “una Cueva muy pequeña” y muy oscura, a la cual se ingresaba después de 
abrir una puerta “muy tejida de diversas cosas: de corales y turquesas y cristales 
y otras cosas” „+ El ídolo puede ser descrito efectivamente como un madero que 
tiene una figura humana tallada en su extremo superior (fig. 48) y ciertamente fue 


descubierto cerca de la cima del templo,,, (fig. 47) junto con lo que parece ser 


82 
una puerta hecha de un armazón de palos recubierto con paños de algodón y 
decorada con conchas de Spondylus, placas de metal y otros objetos,,, (fig. 49). 
Sin embargo, es importante notar que el ídolo no tiene representada una sino dos 
figuras humanas y que el armazón de palos fue encontrado tirado en la terraza 
superior, fuera de su contexto original, por lo que no podemos asegurar si fue 


utilizado como una puerta o no: 


Otra interpretación que sirve de fundamento a la primera de estas dos hipótesis 
es la idea que el famoso ídolo pudiese haber estado plantado en alguno de los 
cuatro pedestales de columnas descubiertos por Giesecke en la cima del tem- 


plo,,, (fig. 50) y reexcavados por Ponciano Paredes y Régulo Franco en 1983. 


384 
Uno de estos pedestales conserva en su centro un fragmento de madera quemada 


que se dice es del mismo tipo de madera en el que está tallado el ídolo, supues- 
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Fig. 47. Hallazgo del idolo cerca 
de la cima del Templo de Pachacamac. 


< Fig. 48. El Ídolo de Pachacamac. Museo 
de Sitio de Pachacamac, Lima. 


» Fig. 49. Puerta hallada junto al ídolo. 


Y Fig. 50. Hallazgo de las columnas 
(Ravines 1997: 45). 
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tamente madera de Iticumo,,.. Sin embargo, es importante notar que ninguno de 
estos autores reporta los procedimientos y criterios utilizados en la identificación 
del tipo de madera, y además que las eventuales coincidencias sobre este tema 
no constituyen prueba suficiente que el ídolo estuvo plantado alguna vez en el 
pedestal en cuestión, . Lamentablemente, tampoco contamos con evidencia que 
nos Permita sugerir que el ídolo estuvo plantado en alguno de los otros 
pedestales, ,, o que los pedestales hayan servido para sostener alguno de los 
otros ídolos mencionados por los cronistas, ,,. Lo único que podemos afirmar con 
seguridad es que los pedestales en cuestión sirvieron para sostener algún tipo de 
postes. Si estos postes estuvieron tallados o no, no lo podemos saber. 


Teniendo en cuenta esto, es importante enfatizar que las imágenes talladas en el 
Ídolo de Pachacamac son típicas del Horizonte Medio 2B y 3,,., es decir de un 
periodo que antecede en varios siglos a la entrada de los conquistadores españo- 
les en Pachacamac (1533 d.C.). Esta fecha se ubica dentro del rango de la fecha 
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radiocarbönica calibrada del fragmen- 
to de madera del pedestal en la cima 
del templo (680-990 d.C.),,,. Aún 
cuando el hallazgo de restos incas e 
hispanos en la cima y las terrazas del 
Templo de Pachacamac,,, podría in- 
dicar que el edificio se encontraba aún 
en uso cuando los conquistadores es- 


ry 


yy) 


Tr) 


pañoles entraron en Pachacamac, la 
evidencia publicada no permite defer- 
minar de que tipo de uso se trata, y 
menos aún si éste incluía la utilización 
del ídolo o no. Como bien ha indica- 
do Izumi Shimada,,, si el ídolo se en- 
contraba en uso en 1533, éste tendría 
que ser necesariamente una reliquia 
que fue heredada de generación en ge- 
neración y preservada por varios siglos, 
o una copia más reciente del original. 


Sin lugar a dudas, es importante escla- 
recer si el ídolo es o no uno de los 
mencionados por los cronistas. Sin em- 
bargo, hasta que no lo aclaremos vale 
la pena dejar de atribuir al Ídolo de 
Pachacamac (la escultura descubierta por Giesecke) el significado y función que 
los cronistas españoles le atribuyen en sus descripciones al ídolo principal y tra- 
tar de ver más bien qué es lo que podemos inferir a partir de una descripción y 
análisis detallados de la escultura misma, sus imágenes y el contexto arquitectó- 
nico en que fue descubierto. 


El Ídolo de Pachacamac es en realidad un poste de madera, de forma cilíndrica, de 
234 cms. de altura y entre 12 y 13 cms. de diámetro. Está tallado en alto y bajo 
relieve, y al parecer originalmente estuvo también pintado,,,. El poste está dividido 
claramente en tres secciones: superior, media, e inferior. La sección superior mide 
56.5 cms. de largo y tiene tallados dos personajes antropomorfos. La sección me- 
dia mide 121 cms. de largo y tiene, talladas veinte imágenes que destacan por sus 
rasgos humanos, de serpientes, de felinos, de aves y también de plantas. La sección 


inferior mide 56.5 cms. de largo y no tiene tallada ninguna imagen,,, (fig. 48). 


Por sus dimensiones y peso podemos asegurar que el ídolo podía ser manipulado 
y transportado entre diferentes lugares,.. (fig. 47). Debemos, por lo tanto, admitir 
la posibilidad que éste no haya estado plantado permanentemente en un mismo 
lugar, como se ha interpretado a partir de las crónicas, sino que al menos even- 
tualmente fuese utilizado como una pieza portátil de parafernalia ritual. El hecho 
que el ídolo tenga imágenes grabadas en todo su contorno indica, además, que 
debió haber sido mantenido en posición vertical y en una ubicación central. Ya 
sea que se encontrase plantado o no, la mejor manera de ver el conjunto de 
imágenes debió ser moviéndose alrededor de él o rotando sobre su base. Aunque 
el ídolo mismo no nos permite asegurar que éste estuvo siempre plantado en un 
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< Fig. 51. Vista de frente del Personaje A. 


4 Fig. 52. Vista de lado del Personaje A. 


4 Fig. 53. Vista de lado del Personaje B. 


A Fig. 54. Vista de frente del Personaje B. 
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guiente cuadro. 


mismo lugar, su hallazgo cerca de la cima del Templo 
de Pachacamac indicaría que muy probablemente fue 
utilizado dentro de ese espacio. 


Las imágenes del ídolo 


Las imágenes representadas en el [dolo de Pachacamac 
y sus atributos están organizadas de acuerdo a ciertos 
patrones de los cuales varios han pasado desapercibi- 
dos hasta ahora. En primer lugar, las secciones supe- 
rior y media del ídolo están subdividas verticalmente 
en seis segmentos cada una, lo que hace un total de 
doce segmentos verticales. Los seis segmentos de la 
sección superior corresponden a diferentes partes del 
cuerpo de dos personajes antropomorfos principales: 
tocado, cabeza, torso, falda, piernas y pies (figs. 51, 
52, 53, 54). Los seis segmentos de la sección media, 
por su parte, corresponden a seis secuencias horizon- 
tales de imágenes (fig. 55). En segundo lugar, tanto el 
número de secciones y segmentos, como el de las imá- 
genes representadas dentro de cada segmento, y de 
los atributos que conforman las imágenes, parecen 
combinar principios de bipartición, tripartición e in- 
cluso cuatripartición (divisiones en grupos de 2, 3, 4, 
6, 8, 9, 12). Finalmente, las imágenes representadas 
están organizadas horizontal y verticalmente en con- 
juntos compuestos de tres tipos principales de seres: 
(a) serpientes de dos cabezas, (b) felinos encorvados, y 
(c) personajes antropomorfos (que resaltan por sus atri- 
butos de plantas de maíz y su asociación a serpientes 
de una y dos cabezas, aves, etc.). Antes de ver en deta- 
lle estos patrones, sin embargo, es necesario presentar 
una descripción detallada de cada una de las imáge- 
nes representadas en el ídolo y sus atributos. 


Las imágenes de la sección 
superior 


Los dos personajes antropomorfos de la sección supe- 


rior están representados de pie, de espalda uno al otro, y mirando hacia lados 
opuestos; comparten la cabeza, el torso, y la parte rectangular de un par de orejeras 
que remata en dos discos cada una, pero cada uno tiene su propia cara y piernas 
(figs. 51, 52, 53, 54). Aunque los dos personajes son prácticamente idénticos en 
rasgos y proporciones faciales, muestran importantes diferencias en vestimenta y 
atuendo. Para facilitar la descripción de tales semejanzas y diferencias, han sido 
denominados personajes A y B. Sus características están sintetizadas en el si- 
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SEGMENTOS DE LA SECCION SUPERIOR DEL ÍDOLO 


PERSONAJE A PERSONAJE B 


Segmento 1: Tocado Tocado de plumas: Dos | Tocado de cabezas de 
series de arcos que se felino: Seis cabezas de 
proyectan en sentidos felino representadas de 
opuestos desde una perfil izquierdo que se 
cinta en la frente, proyectan hacia arriba 

x desde una cinta en la 


frente,,,. 


Segmento 3: Torso Collar de cabezas de Pectoral de cuerpos de 
felino: Dos cabezas de | serpiente o pez: 
felino de las cuales Dos objetos de forma 
pende una placa rectangular y lados 
dividida en dos ,,,. aserrados,.,... 
No identificado: Cinta 
sobre los hombros de la 
cual penden dos 
discos... 
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Lado A LadoB 


Segmento 1 


Segmento 2 


Segmento 3 


Segmento 4 


Segmento 5 


Segmento 6 


Fig. 55. Segmentos de la secciön superior 
del idolo con vista de perfil del Personaje B. 


A Fig. 56. Segmentos de la secciön media 
y ubicación de las imágenes numeradas 

en relación a los lados del ídolo tal y como 
están definidos a partir de los personajes - 
de la sección superior (basado en Shimada 
1990: 318 fig. 11, 1991: XXXIII fig. 4). 


> Fig. 57. Mano del Personaje A. 


> Fig. 58. Mano del Personaje B. 
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Los dos personajes antropomorfos también pueden ser diferenciados por el tipo 
de objetos que llevan en sus manos (figs. 52, 53, 57, 58). El Personaje A lleva en 
su mano derecha una cinta con discos en sus extremos que es idéntica a la que 
lleva sobre sus hombros. El Personaje B, en cambio, lleva en su mano derecha 
cabezas de felino que son idénticas a las que adornan su tocado y faldellín. La 
atribución de estos objetos a uno u otro personaje es posible gracias a la incon- 
fundible orientación de los pulgares de sus manos (figs. 57, 58), lo que permite 
determinar que los personajes no comparten brazos y manos sino que más bien 
han sido representados únicamente con sus brazos y manos derechos, ,. Como 
veremos más adelante, las diferencias en el atuendo de estos dos personajes es- 
tán estrechamente vinculadas a la organización de las imágenes de la sección 
media. 


Las imágenes de la sección media 


La sección media del ídolo contiene, como ha sido indicado, veinte imágenes 
independientes. Para facilitar su descripción, las imágenes han sido numeradas 
de izquierda a derecha comenzando por el segmento superior y terminando por 
el inferior. El inicio y final de la secuencia horizontal de imágenes dentro de cada 
segmento ha sido definido por comparación con representaciones iconográficas 
semejantes (véase más adelante). Podemos notar, sin embargo, que esta división 
corresponde parcialmente a la separación del lado izquierdo del Personaje A del 
lado derecho del Personaje B de la sección superior (fig. 53). Tal corresponden- 
cia es más o menos clara en el caso de los cuatro primeros segmentos, pero no lo 
es en el caso de los dos últimos, donde las imágenes están desplazadas horizon- 
talmente. Este hecho no ha sido destacado de manera apropiada anteriormente, 
y ha conducido a errores en varios dibujos publicados de la sección media (com- 
párese figs. 56, 59, 60, 61, 62, 63) 


402* 

La siguiente descripción de las imágenes sigue el orden arbitrario de su numera- 
ción (fig. 56). Las imágenes han sido agrupadas con la única finalidad de facilitar 
la descripción de sus semejanzas y diferencias, y resaltar el carácter por lo gene- 
ral híbrido de los seres que representan. 
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Personaje antropomorfo 1 (fig. 56: 1; fig. 64). El personaje con báculos represen- 
tado en el primer segmento es comparable con los dos personajes antropomorfos 
de la sección superior en cuanto a rasgos faciales y corporales pero muestra 
importantes diferencias en las características del atuendo. El personaje lleva en la 
cabeza un tocado formado por cuatro rombos, que bien podrían ser considera- 
dos representaciones estilizadas de mazorcas de maíz,,,. Sobre el torso lleva una 
placa trapezoidal y sobre el abdomen otras tres mazorcas de maíz. En la cintura 
tiene una serpiente de dos cabezas y cuerpo aserrado. En las manos sostiene dos 
bastones que rematan en cabezas de forma romboidal, por lo que bien podrían 
ser considerados como algún tipo de porras. El bastón de la mano derecha está 
dividido verticalmente en por lo menos cuatro segmentos y el de la mano iz- 
quierda tiene siete bandas horizontales que se desprenden hacia un lado y que, 
por comparación con otras representaciones similares, podrían ser mazorcas de 
maíz oy: 


Serpientes de una cabeza (fig. 56: 2 y 13; figs. 65, 66). Las dos serpientes de una 
sola cabeza representadas en el primer y cuarto segmento tienen cuerpos 
encorvados en forma de “U” y colas que rematan en varias puntas o apéndices. 
Muestran, sin embargo, varias diferencias. La primera tiene un cuerpo liso, deco- 
rado con tres bandas longitudinales, una cola que remata en tres puntas, y está 
encorvada hacia arriba. La segunda tiene un cuerpo aserrado, decorado con cua- 
drados, una cola que remata no en tres sino en cuatro puntas, y está encorvada 
hacia abajo. 


Felinos encorvados (fig. 56: 3, 8, 11, 17 y 18; figs. 67, 68, 69, 70, 71). Los cinco 
felinos encorvados representados en la sección media también muestran impor- 
tantes diferencias. El felino del primer segmento, por ejemplo, tiene un hocico 
con apéndice nasal en forma de dos triángulos, y una cola en forma de serpiente 
de una sola cabeza y cuerpo aserrado. Su cuerpo está decorado con seis círculos 
y las articulaciones de las patas delanteras y traseras están decoradas con un 
círculo y un rombo respectivamente. Tanto los círculos como el rombo están 
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4 Fig. 64. 


4 Fig. 65 
cabeza. 


<q Fig. 66 
cabeza. 


Fig. 67 


Fig. 68 


Fig. 69 


Fig. 70. 


Fig. 71 


Y Y Y Yy b 


Fig. 72 


Imagen 1. Personaje antropomorfo 1. 


. Imagen 2. Serpientes de una 


. Imagen 13. Serpientes de una 


. Imagen 3. Felinos encorvados. 


. Imagen 8. Felinos encorvados. 


. Imagen 11. Felinos encorvados. 


. Imagen 17. Felinos encorvados. 


. Imagen 18. Felinos encorvados. 


. Imagen 4. Planta de maíz. 
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representados en doble linea. Los 
felinos del segundo y tercer seg- 
mentos, en cambio, tienen hocicos 
que carecen de apéndices nasales y 
colas enroscadas que terminan en 
puntas redondeadas. El felino del se- 
gundo segmento, por su parte, tiene el 


cuerpo decorado con dos círculos y un 
triángulo, mientras que el felino del tercer 
segmento posee un cuerpo decorado única- 
mente con dos círculos. Los dos felinos del quin- 
to segmento merecen una mención aparte. Como 
en otros casos conocidos los felinos forman una pa- 
reja y están representados mirándose el uno al 
otro,,,. El felino del lado izquierdo tiene el cuer- 
po decorado con un círculo y con cuatro trián- 
gulos que convergen formando una cruz, y la 
cola decorada con tres líneas y tres triángulos 
intercalados. El felino del lado derecho, en 
cambio, tiene el cuerpo decorado con un 
cuadrado y cuatro círculos, y la cola con 
tres bandas. Posee además un hocico que, 
al igual que en el caso del felino del pri- 
mer segmento, tiene un apéndice nasal en 
forma de triángulos, 


Planta de maíz (fig. 56: 4; fig. 72). La planta 
de maíz del segundo segmento está repre- 
sentada con raíces, tronco, ramas y lo que 
parecen ser hojas o fru- 
tos. Tanto las ramas co- 
mo las hojas y frutos 
se proyectan ünica- 
mente hacia el lado 
izquierdo del tronco. 
Por comparación con 
otras imágenes po- 
demos decir que se 
trata de una planta de -< 
maíz, 
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Personaje 
antropomorfo 2 
(fig. 56: 5; fig. 73). Esta figura 
hibrida del segundo segmento tie- 

ne cabeza, piernas y pies de huma- 
no, pero cuerpo y brazos de felino 
encorvado. El cuerpo, por ejemplo, es 
encorvado y esta decorado con tres circulos y la 
articulaciön del brazo esta decorada con un triän- 
gulo. A diferencia de los felinos, sin embargo, 
este personaje carece de cola y tiene una cresta 
compuesta de cuatro triängulos invertidos en la 
espalda. Ademas, al igual que algunas de las serpientes de dos cabezas que des- 
cribimos mas adelante, tiene un apéndice bucal en forma de serpiente de una 
sola cabeza. En la mano lleva un rectangulo de lados aserrados, muy semejante a 
los que decoran el torso del Personaje B, y que interpretamos como un cuerpo de 


pez o serpiente, El tocado está formado por cinco bandas verticales que rema- 
tan en tres triángulos y, en realidad, no guarda semejanza alguna con los tocados 
de otros personajes representados en el ídolo,- 


Cabeza antropomorfa (fig. 56: 6; fig. 74). La cabeza humana del segundo seg- 
mento está representada de perfil cerca del pico de una ave. Lleva un tocado 
formado por tres bandas verticales que están ligeramente flexionadas hacia atrás 
y rematan en una cabeza de ave. Por comparación con representaciones de 
aves que llevan cabezas antropomorfas en sus picos podemos sugerir que es 
una cabeza-trofeo,, ,. 


Ave (fig. 56: 7; fig. 75). El ave del segundo segmento tiene cabeza redonda y pico 
encorvado. Al igual que varios de los felinos su cuerpo esta decorado con circu- 
los representados en doble linea. A un lado del cuerpo tiene cuatro bandas hori- 
zontales, muy semejantes a las que se desprenden del bastön izquierdo del per- 
sonaje antropomorfo del primer segmento, y que pueden ser consideradas tanto 
plumas de un ala como apéndices adosados a la espalda. Tiene también una cola 
en forma de abanico y dos piernas humanas, präcticamente idénticas a las del 
personaje híbrido de rasgos de humano y de felino encorvado,- 


Serpientes de dos cabezas 1 (fig. 56: 9, 10, 12, 14, 15 y 16; figs. 76, 77,78. 79, 
80). Al igual que los felinos encorvados, las serpientes de dos cabezas muestran 
importantes diferencias entre sí. La serpiente del segundo segmento, por ejem- 
plo, tiene cuerpo aserrado, decorado con una banda longitudinal, y está encorvada 
formando un arco hacia la izquierda. Ambas cabezas poseen apéndices nasales 
en forma de volutas. Las dos serpientes del tercer segmento, en cambio, tienen 
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Fig. 73. Imagen 5. Personaje antropomorfo 2. 


Fig. 74. Imagen 6. Cabeza antropomorfa. 
<4 Fig. 75. Imagen 7. Ave. 


< Fig. 76. Imagen 9. Serpientes de dos 
cabezas 1. 


A Fig. 77. Imagen 10. Serpientes de dos 
cabezas 1. 


> Fig. 78. Imagen 12. Serpientes de dos 
cabezas 1. 


> Fig. 79. Imagen 15. Serpientes de dos 
cabezas 1. 


> Fig. 80. Imagen 16. Serpientes de dos 
cabezas 1. 
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cuerpos aserrados decorados no con una sino con varias bandas longitudinales y 
están encorvadas formando arcos hacia abajo. Sus cabezas carecen de apéndi- 
ces nasales. Finalmente, las tres serpientes de dos cabezas del cuarto segmento 
parecen ser versiones simplificadas de las anteriores. Las tres tienen cuerpos muy 
cortos, por lo que los arcos que deberían formar no son aparentes. La primera 
serpiente de la izquierda tiene un cuerpo liso sin ningún tipo de decoración. La 
cabeza que apunta hacia la parte superior del ídolo posee un apéndice bucal en 
forma de serpiente de una sola cabeza. Las otras dos serpientes tienen cuerpos 
con apéndices dorsales en forma de bandas horizontales y que están decorados 
con rectángulos,,,. 


Serpientes de dos cabezas 2 (fig. 56: 19; fig. 81). La serpiente de dos cabezas del 
sexto segmento merece una mención aparte. Tiene un cuerpo liso, decorado con 
cuadrados y que está encorvado formando dos arcos. Sus dos cabezas tienen 
apéndices nasales en forma de volutas y apéndices bucales en forma de serpien- 
tes de una sola cabeza. Aunque ha sido comparada con las serpientes de dos 


cabezas representadas en los otros segmentos de la sección media,,,, difiere de 


413/ 
ellas en un número considerable de detalles,,,. 


Personaje antropomorfo 3 (fig. 56: 20; fig. 82). El personaje antropomorfo del 
sexto segmento esta representado de frente y sin la parte inferior del cuerpo. 
Tiene un tocado formado por dos series de arcos que se desprenden hacia los 
lados y rematan en dos cabezas de serpiente. Por la posición invertida de estas 
cabezas en relación una a la otra, se podría sugerir que el tocado del personaje 
reproduce de alguna manera a la serpiente encorvada en dos arcos que está 
representada a su lado. Aunque varios autores han destacado la semejanza de 
este personaje con algunos de los otros personajes antropomorfos representados 


en el ídolo, ., lo cierto es que difiere en varias características, .. 
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La organizaciön de las imägenes 


Si examinamos la posición de las imagenes del ídolo en relación unas con otras 
podremos ver que éstas tienden a organizarse ya sea horizontal o verticalmente, 
formando conjuntos compuestos por tres diferentes tipos de seres: (a) serpientes 
de dos cabezas, (b) felinos encorvados, y (c) personajes antropomorfos, los cua- 
les resaltan por sus atributos de plantas de maiz y su asociaciön con seres tales 
como serpientes de una y dos cabezas, aves, etc. (fig. 55 para la secciön superior 
y fig. 56 para la secciön media). 


En el caso de la secciön superior, el Personaje B (fig. 54) muestra rasgos tipicos de 
las serpientes de dos cabezas (cabezas de felino en el tocado, faldellin y cuerpos 
de serpiente o pez en el torso), mientras que el Personaje A (fig. 51) muestra 
rasgos de felinos encorvados (collar de cabezas de felino) separados verticalmen- 
te de atributos de plantas de maíz (mazorcas de maíz en el torso y en el faldellin). 
En conjunto, por lo tanto, los dos personajes muestran la separación y oposición 
horizontal de serpientes de dos cabezas y cuerpos aserrados por un lado, y felinos 
encorvados y plantas de maíz por el otro. Este mismo patrón de ordenamiento 
horizontal está presente en los dos primeros segmentos de la sección media (fig. 
56). En el primer segmento se ordenan horizontalmente de derecha a izquierda, 
la cola en forma de serpiente aserrada del felino encorvado (que representaría a 
una serpiente de cuerpo aserrado formando un arco), el felino encorvado en sí 
mismo (fig. 67), la serpiente de una sola cabeza y cuerpo liso (fig. 65) y, finalmen- 
te, el personaje antropomorfo con báculos que resalta especialmente por las nu- 
merosas mazorcas de maíz que lleva en su atuendo (fig. 64). En el segundo seg- 
mento se ordenan también horizontalmente y de izquierda a derecha, una ser- 
piente de dos cabezas y cuerpo aserrado que forma un arco (fig. 76), un felino 
encorvado (fig. 68), el ave (fig. 75) y la cabeza antropomorfa (fig. 74), el persona- 
je antropomorfo de rasgos híbridos (fig. 73) y, finalmente, la planta de maíz (fig. 
72). Por el contrario, en los cuatro segmentos restantes se ordenan verticalmente, 
de arriba hacia abajo, las serpientes de dos cabezas del tercer y cuarto segmentos 
(figs. 77, 78, 79, 80), los felinos encorvados del quinto segmento (figs. 70, 71), y 
el personaje antropomorfo (fig. 82) y la serpiente de dos cabezas y cuerpo 
encorvado formando dos arcos del sexto segmento (fig. 81). La tendencia de los 
felinos encorvados a situarse en posicio- 
nes intermedias entre las serpientes de dos 
cabezas y los personajes antropomorfos 
con atributos de plantas de maíz es con- 
sistente con su tendencia a compartir al- 
ternativamente partes o elementos de unos 
u otros (por ejemplo, en el caso del felino 
encorvado del primer segmento de la sec- 
ción media que tiene una cola en forma 
de serpiente con cuerpo aserrado, o en el 
caso del personaje antropomorfo del se- 
gundo segmento que muestra rasgos de 
felino encorvado). 


Este patrón básico de ordenamiento que 
se repite una y otra vez en el ídolo, hori- 
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Fig. 81. Imagen 19. Serpientes de dos 


cabezas 2. 


> Fig. 82. Imagen 20. Personaje 


antropomorfo 3. 
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zontal y verticalmente, es muy semejante al que podemos observar en una serie Y Fig. 83. Decoración impresa con 
escena compleja, recurrente en la iconografía 


de la costa nor central durante el Horizonte 
y nor central que Dorothy Menzel,,, denomina “Escenas del Cielo” (fig. 83). Estas . Medio 2B (Donnan 1990: fig. 19). 


representaciones suelen tener una serpiente de dos cabezas y cuerpo aserrado 


de representaciones iconográficas típicas del Horizonte Medio de la costa norte 


(“Serpiente del Cielo”) que se encorva formando un arco sobre un personaje 
antropomorfo representado de pie y de frente (“Dios del Cielo”) que suele estar 
rodeado de estrellas y diferentes tipos de animales y, ocasionalmente, también de 
aves antropomorfas (“Ángeles”), ,,. Lamentablemente, como no contamos con un 
estudio sistemático de las posibles variaciones de estas representaciones, no po- 
demos afirmar qué tipo de relación existe entre representaciones como las del 
ídolo, en las que el personaje antropomorfo destaca por su asociación a plantas 
de maíz, y otras representaciones en las que las plantas de maíz están ausentes, y 
menos aún si las diferencias que podemos notar entre las diferentes representa- 
ciones que al parecer están presentes en el ídolo son significativas o no. 


Un segundo patrón básico de ordenamiento presente en el ídolo es la separación 
y oposición de dos personajes antropomorfos típica de representaciones en las 
que los personajes se dan la espalda el uno al otro mirando hacia lados opuestos. 
Según Menzel,,, este tipo de representación, a la que denomina “Cabeza de 
Jano”, tiene un simbolismo muy especial durante el Horizonte Medio 2B. Como 
hemos visto, la sección superior del ídolo combina de manera bastante efectiva 
los patrones de ordenamiento de los dos tipos de representaciones mencionados 
por Menzel (“Escena del Cielo” y “Cabeza de Jano”). El Personaje B de la sección 


superior viste un atuendo cargado de atributos típicos de las “Serpientes del Cie- 
lo”, mientras que el Personaje A, que se encuentra de espaldas al Personaje B, 
viste un atuendo cargado de partes de plantas de maíz. Es importante notar, sin 
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embargo, que aunque los dos lados de la secciön superior parecen guardar cierta 
correspondencia con los lados en que ubican las imägenes de al menos los dos 
primeros segmentos de la sección media (véase fig. 56), difícilmente podemos 
asignar las imágenes de la sección media a uno u otro personaje de la sección 
superior. No podemos asegurar, por lo tanto, si los tres personajes antropomorfos 
de la sección media son representaciones reducidas y simplificadas de los perso- 
najes de la sección superior o personajes subordinados a los mismos,,,. Tampoco 
podemos afirmar con certeza que exista una relación entre los segmentos corres- 
pondientes de ambas secciones (por ejemplo, entre el primer segmento de la 


sección superior y el primer segmento de la sección media, etc.),,. . 


Finalmente, una serie de agrupaciones presente en el ídolo, y que vale la pena 
mencionar, son las relativas al número de secciones, segmentos, imágenes por 
segmento y sección, e incluso elementos que componen las imágenes. Tales ci- 
fras sugieren la existencia de principios de ordenamiento bipartito, tripartito y 
cuatripartito en la estructuración de la(s) representación(es) del ídolo. Por ejem- 
plo, la división del ídolo en tres secciones (superior, media e inferior), la división 
de las secciones superior y media en seis segmentos cada una, la presencia de 
tres, seis y tres imágenes respectivamente en los tres segmentos superiores de la 
sección media (3:6:3 = 12) y de cuatro, dos y dos imágenes respectivamente en 
los tres segmentos inferiores (4:2:2 = 8), etc. (figs. 55, 56). 


El ídolo y su contexto arquitectónico 


Varias líneas de evidencia mencionadas nos permiten sugerir que el ídolo fue 
utilizado muy probablemente en la cima del Templo de Pachacamac, donde 
debió mantenerse en una posición vertical y en una ubicación central. 


El Templo de Pachacamac es una estructura piramidal de planta rectangular que 
tiene por lo menos nueve niveles aterrazados (figs. 84, 85). Tanto los muros de las 
terrazas del lado noreste del templo como algunos de los muros de la cima tienen 
pinturas murales,,,. El tipo de imágenes representadas en estos murales y la ma- 
nera como estaban organizadas nos permiten hacer algunas inferencias de inte- 
rés sobre las posibles relaciones funcionales y de significado entre el ídolo y el 
templo. 


Como en el caso del ídolo, las imágenes de las pinturas murales también están 
organizadas verticalmente en una serie de segmentos. En el caso del templo estos 
segmentos corresponden a los muros de los nueve niveles aterrazados del lado 
noreste (Secciones A y B, figs. 86, 87) y a los-muros de la cima del templo (Sec- 
ciones C-E, figs. 88, 89, 90, 91). Las pinturas de los nueve niveles aterrazados son 
muy similares entre sí. Todas contienen principalmente peces, representados por 
lo general de perfil, orientados hacia la izquierda, dispuestos formando hileras, y 
sólo ocasionalmente alternados con plantas de maíz, aves, o personajes 
antropomorfos (figs. 86, 87). Las pinturas de los muros de la cima, en cambio, no 
contienen peces. La pintura mural más baja de la cima (Sección D), ubicada en el 
ingreso a la plataforma superior, tiene varias capas de pintura. En una de las 
capas de pintura más antiguas tiene representadas aves con el pico hacia abajo y 
con alas plegadas parcialmente hacia atrás en una posición típica de aves que 


175 


pescan (fig. 88),,,; mientras que en una de las capas más recientes tiene represen- 
tadas tanto aves como plantas y personajes antropomorfos (fig. 89). Las pinturas 
murales mäs altas, ubicadas en la misma cima del templo (Secciones C y E), 
contienen mäs bien plantas de maiz, algunas plantas no identificadas y persona- 
jes antropomorfos (figs. 90, 91). La organizaciön de las imägenes representadas 
en las pinturas murales del templo es, por lo tanto, bastante clara. Las imägenes 
de peces se concentran en los segmentos inferiores de los nueve niveles aterrazados 
y las imägenes de plantas, aves, y personajes antropomorfos en el segmento 
superior de la cima; mientras que las imägenes de aves pescando se con- 
centran en un nivel intermedio entre la cima del templo y los niveles 
aterrazados. 


Vemos así que, aunque el tipo de imágenes representa- ` 
das en los murales del templo contrasta con el tipo 
de imágenes representadas en el ídolo, éstas 
parecen ser complementarias. Mientras 
que las imágenes del ídolo pare- 


cen representar la separación y ` 

oposición del cielo (“Serpientes o 

del Cielo”) y la tierra (personajes a CAS > 
antropomorfos y las plantas de maíz), las 2 ES 

imágenes del templo parecen represen- N Xí 
tar la separación y oposición de la tierra y L 
(plantas de maíz y otras) y el mar (peces). Ocu- bio 

pando una posición vertical y una ubicación central en A) 
la cima, el ídolo bien podría haber servido como eje que unía 85 


la superficie de la tierra con el firmamento. 


A lo expuesto debemos añadir un hecho que ya hemos mencionado, que los 
personajes antropomorfos de la sección superior del ídolo estén representados 
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4 Fig. 84. Terrazas del lado noreste del Templo 
de Pachacamac. 


Fig. 85. Vista isométrica del Templo 
de Pachacamac con la ubicación de las 
pinturas (basado en Paredes 1990: 181 y 
Muelle y Wells 1939: 269 fig. 2). 


A Fig. 86. Pinturas murales de la Sección A 
(Muelle y Wells 1939: 273 fig. 5). 


A Fig. 87. Pinturas murales de la Sección B 
(Muelle y Wells 1939: 273 fig. 6). 
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únicamente con el brazo derecho indica que el énfasis de la representación estu- 


vo puesto en la separación de estos personajes y no en su fusión. Por lo tanto, la 
mejor posición para ver a un personaje sin ver al otro no era de frente sino 
diagonalmente desde su lado derecho. Lamentablemente, como no conocemos 
ni la ubicación ni la posición original del ídolo en la cima del templo, resulta 
extremadamente difícil especular sobre la posible relación entre el ídolo y la 
organización horizontal del espacio arquitectónico del templo y sus representa- 
ciones iconográficas asociadas. 


El ídolo, mitos prehispánicos 
e interpretaciones 


El Ídolo de Pachacamac ha sido, como ya hemos señalado, objeto de las más 
diversas interpretaciones. Éstas, por lo general, privilegian la información de los 
documentos coloniales, especialmente las crónicas, en desmedro de la informa- 
ción resultante de la descripción y el análisis detallado del ídolo, sus imágenes y 
el contexto arquitectónico en el que fue utilizado. 


La primera interpretación del ídolo corresponde a Antúnez de Mayolo. Al igual 
que varios autores posteriores, Antúnez de Mayolo consideró que el ídolo evoca 
un mito de creación: el mito de Pachacamac y Vichama,,,. Según su interpreta- 
ción el Personaje A, que tiene las mazorcas de maíz en la falda, es masculino y 
representa a Vichama, mientras que el Personaje B, que tiene “las raíces, tallos 
nudosos y hojas de la yuca” en los tobillos y piernas, es femenino, y representa a 
la madre de Vichama. El personaje con báculos del primer segmento de la sec- 
ción media, que tiene mazorcas de maíz en el abdomen, también representa a 
Vichama, mientras que la figura antropomorfa del sexto segmento de sección 


media (“cara humana con ajorcas”) representa al sol, padre de Pachacamac,,.. 
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Años después, Bueno,,, propuso una interpretación distinta. Para este autor, el 
ídolo representa una síntesis cosmogónica en la que se expresa la integración del 
mundo de arriba (Hanan Pacha), el mundo actual (Kay Pacha) y el mundo de 
abajo (Uku Pacha). En su interpretación, el Hanan Pacha estaría representado en 
la pareja de personajes antropomorfos de la sección superior, el Kay Pacha en el 
conjunto de imágenes de la sección media y el Uku Pacha en la sección inferior, 
que supone era la parte del ídolo que se mantenía enterrada. Bueno describe a 
los personajes de la sección superior como una “figura siamés dominante” o 
“figura bisexuada” que representaría al “dios Ychimay, deidad tutelar de la co- 
marca”. Para Bueno esta deidad es una expresión sincrética de Cuni Raya (“dios 
Viracochano”), representado en el Personaje B, y Urpay Huachac (“hija del dios 
yauyino Pariacaca”), representada en el Personaje A, en la que se “amalgaman y 
funden” los principios fertilizadores de la deidad masculina y los principios 
fecundadores de la deidad femenina (3?),,,. Al representar la fusión de dos deida- 
des en una, la figura de la sección superior sería expresión de una forma de 
“monoteísmo pre imperial (dos personas en una sola)”. 


A diferencia de Bueno, Jiménez Borja,,, piensa que tanto el Personaje A como el 
Personaje B de la sección superior del Idolo de Pachacamac son hombres y re- 
presentan a una deidad comparable al dios Jano romano, que mira a la vez hacia 
atrás y hacia adelante, ve lo que fue y lo que viene, y por lo tanto conoce el 
pasado y puede predecir el futuro. También opina que los dos personajes podrían 
representar a una pareja de gemelos divinos, un tema que efectivamente es recu- 
rrente en la mitología indígena sudamericana. En el caso de las figuras de la 
sección media, Jiménez Borja considera que las serpientes de dos cabezas repre- 
sentan gorgonas, y que los felinos encorvados representan perros o animales do- 
mésticos que protegen a sus amos. El ídolo en su conjunto representaría un “axis 
mundi”, “un árbol de vida” que está plantado en la tierra y conecta la tierra y el 
cielo. 


Patricia Lyon,,, en su estudio sobre las deidades femeninas de los Andes centra- 
les prehispánicos fue la primera en destacar las semejanzas entre los personajes 
antropomorfos de la sección superior del ídolo y los representados en las urnas 
Huari. Para Lyon, el Personaje A es femenino y el Personaje B masculino. La 
oposición espalda con espalda de los personajes es similar a la que se observa en 
las representaciones de la estela de Yaya Mama y del Obelisco Tello. 
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4 Fig. 88. Pinturas murales de la Sección D, 


capa 15. (Muelle y Wells 1939: 275 fig. 8). 


Fig. 89. Pinturas murales de la Sección D, 
capa 13 (Muelle y Wells 1939: 275 fig. 9 a-c). 


4 Fig. 89a Motivo antropomorfo. 
A Fig. 89b Motivo zoomorfo. 
> Fig. 89c Motivo fitomorfo. 
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Al igual que Antünez de Mayolo, Maria Rostworowski,,, relaciona las imagenes 
representadas en el ídolo con el mito de creación de Pachacamac y Vichama. En 
su opinión los personajes de la sección superior representan la oposición mascu- 
lina dual de los hermanos Pachacamac (Ychsma) y Vichama. El Personaje A, que 
lleva mazorcas de maíz, sería Vichama, dios del día, mientras que el Personaje B, 
que tiene adornos de plumas representaría a Pachacamac (Ychsma), dios de la 
noche. Por lo tanto, los personajes antropomorfos de la sección superior repre- 
sentarían, entre otras cosas, la “eterna lucha entre la noche y el día”. Para 
Rostworowski, Pachacamac no sólo tiene un aspecto celeste y nocturno sino 
también un aspecto ctónico, lo que implica una clara superposición de concep- 
tos de tiempo (noche) y espacio (mundo de abajo). 


Shimada,,,, por su parte, es el primero en llamar la atención sobre las estrechas 
relaciones entre los temas o escenas representadas en el ídolo y las “escenas del 
cielo” típicas del Horizonte Medio de la costa norte. En su opinión, las represen- 
taciones iconográficas del ídolo están estrechamente vinculadas a criaturas y 
fuerzas celestiales que afectaban la vida en la tierra. 


Finalmente, para Peter Eeckhout,,,, al igual que para Antúnez de Mayolo y 
Rostworowski, los personajes de la sección superior evocan de alguna manera 
el mito de creación de Pachacamac y Vichama. Sin embargo, a diferencia de 
Rostworowski, no considera que los atributos de los personajes de la sección 
superior permitan su identificación con dos deidades distintas, Pachacamac y 
Vichama. En su opinión, “todos los elementos iconográficos [cabezas de zorro, 
mazorcas de maíz, vegetales estilizados, etc.] evocan más o menos directa- 
mente a Ychsma-Pachacamac”. En cuanto a las imágenes de la sección media, 
considera que éstas son “una metáfora del mundo de la luna en sus diversas 
manifestaciones y asociaciones”. Eeckhout opina acertadamente que las imá- 
genes de la sección media son las mismas que aparecen en la sección superior, 
y que por esta razón podemos desestimar la propuesta de Bueno -esto es, que 
el ídolo represente una jerarquía tripartita del cosmos (Hanan Pacha, Kay Pacha, 
Uku Pacha). 


Las discrepancias entre la mayoría de estas interpretaciones son principalmente 
el resultado de un problema metodológico. En casi todos los casos (con la nota- 
ble excepción de Lyon y de Shimada) se parte del análisis de los relatos míticos y 
descripciones de rituales que nos transmiten los cronistas para identificar las creen- 
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cias y präcticas que se supone rodearon la producciön, uso e incluso el abando- 
no del Ídolo de Pachacamac. Incluso en los estudios en que se cuestiona que sea 
aquel principal que los espafioles encontraron en el sitio, o en los que se recono- 


ce que el idolo es varios siglos mas antiguo que los relatos miticos y descripcio- 
nes de rituales en cuestión, se asume que la escultura debe representar o evocar 
a una o más de las deidades mencionadas en estos relatos o descripciones de 
rituales o, al menos, a algunos de los principios expresados en ellos. 


El breve recuento de la historia de las interpretaciones del ídolo que acabamos 
de presentar deja entrever que las imágenes representadas en él suelen ser inter- 
pretadas de manera más bien arbitraria para poder ser utilizadas como ilustra- 
ción de tesis preconcebidas. Un ejemplo es suficiente. Diferentes autores que 
utilizan como referente el mito de Pachacamac y Vichama para interpretar el 
significado del ídolo identifican el tocado del Personaje A y/o el adorno sobre las 
piernas del Personaje B de diferente manera. Antúnez de Mayolo,,, los identifica 
como “las raíces, tallos nudosos, y hojas de la yuca”, Bueno,,, como “espigas de 


maíz (sic)”, Jiménez Borja,,, como “barbas de maíz”, y Rostworowski,,, como 


435 
adornos de plumas. Lo mismo sucede con casi todos los otros motivos que deco- 
ran los cuerpos de ambos personajes, así como con las relaciones entre motivos. 
No sorprende, por lo tanto, que los autores difieran en su identificación de las 


deidades o de las creenciás y prácticas supuestamente asociadas a las mismas. 


En este estudio hemos seguido una metodología distinta que privilegia la infor- 
mación que nos brinda el ídolo mismo, las imágenes representadas en él y el 
contexto arquitectónico en el que al parecer fue utilizado. Los resultados de nuestro 
análisis difieren de los resultados de algunos de los estudios previos menciona- 
dos más arriba. En primer lugar, nó encontramos evidencia que nos permita iden- 
tificar a los personajes antropomorfos de la sección superior con alguna de las 
divinidades mencionadas en los mitos, o incluso al conjunto total de las repre- 
sentaciones con mito específico alguno. 


En segundo lugar, vemos más bien que, independientemente de las deidades que 
estos personajes puedan haber representado, se trata de dos personajes clara- 
mente diferenciados, que no comparten sus perfiles, por lo que podemos descar- 
tar que representen o evoquen a una figura siamés dominante, una figura 
bisexuada, una deidad de dos caras tipo Jano, una pareja de gemelos divinos, o 
simplemente una sola divinidad tutelar. 


En tercer lugar, los dos personajes antropomorfos de la sección superior no son 
sólo dos personajes claramente diferenciados y separados, sino que además es- 
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A Fig. 90. Pinturas murales de la Sección C 
(Muelle y Wells 1939: 273 fig. 6, 275 fig. 7, 276 
fig. 11). 


» Fig. 91. Pinturas murales de la Sección E 
(Muelle y Wells 1939: 276 fig. 10). 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


LOS SENORES DEL MULLU 


tan diferenciados a partir de los patrones de organizaciön tipicos de las represen- 
taciones que Menzel denomina “Escenas del Cielo” y “Cabeza de Jano”. El atuendo 
del Personaje B muestra atributos propios del cielo (cabezas y cuerpos de “Ser- 
pientes del Cielo”), mientras que el atuendo del Personaje A muestra atributos 
propios de la tierra (especialmente partes de plantas de maiz),,, 
dual complementaria de los dos personajes no contradice necesariamente la su- 
gerida por Rostworowski entre el día y la noche. 


. Esta oposición 


Finalmente, nuestro estudio proporciona también elementos adicionales a la crí- 
tica de la hipótesis de Bueno sobre la subdivisión tripartita del ídolo (Hanan 
Pacha, Kay Pacha, Uku Pacha). Visto en relación al conjunto arquitectónico e 
iconográfico dentro del cual fue utilizado, el Idolo de Pachacamac bien podría 
inscribirse en una representación del cosmos en la cual la cima del Templo de 
Pachacamac es vista como una isla que se levanta sobre el mar y el ídolo como 
un eje que une la tierra y el cielo. Desde esta perspectiva, el conjunto del templo 
y el ídolo bien podrían haber servido para recrear uno o varios mitos cosmogónicos 
como los que conocemos a partir del manuscrito de Huarochirí, en los que tal 
juego de separaciones y oposiciones complementarias son particularmente cla- 
ras,,,- Desafortunadamente, las evidencias iconográficas no bastan para estable- 
cer tal correlación. Si tomamos en cuenta que tanto mitos como representacio- 
nes artísticas son creaciones cuyo significado no puede ser entendido cabalmen- 
te fuera del contexto histórico y cultural específico al que pertenecen, la correla- 
ción directa de mitos narrados en un contexto colonial y representaciones artísti- 
cas producidas en un contexto prehispánico varios siglos más antiguo es, por 
decir lo menos, difícil. 
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4 Páginas anteriores: 
Fiesta del Q'oyllur Riti, Cusco. 


4 Qero colonial del siglo XVIII con 


representación de la pareja real bajo un 
arcoiris. Museo Inca del Cusco. 


MITOS, DIOSES Y ORACULOS 


LA RELIGIOSIDAD 
ANDINA 


María Rostworowski 


| estudio de las creencias y mitos andinos constituye una tarea compleja 
debido a la multiplicidad de dioses y diosas mencionados en las numerosas 
fuentes. 


El ámbito indígena es sumamente original en sus diversas manifestaciones cultura- 
les, entre otros motivos, a causa de su lejanía del Viejo Mundo, y por lo tanto no 
había asimilado conocimientos y conceptos ajenos a su propia tradición cultural. 


Diversas son las fuentes para investigar los mitos andinos. En primer lugar tene- 
mos las crónicas de los siglos XVI y XVII, tales como las de Antonio de la Calancha 
o Miguel Cabello de Balboa,,,. Es necesario tener presente que la religión y los 
dioses indígenas aparecen en las crónicas a través del velo de la incomprensión 
europea y que por ello están lejos de reflejar el espíritu religioso pre-hispánico. 


Otra clase de información es la que aporta un texto quechua de la región cordillerana 
de los ríos Rímac y Lurín, conocido bajo el título moderno de Ritos y tradiciones de 
Huarochiri,,,. En él se recoge un conjunto de tradiciones andinas de gran valor 
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para el conocimiento del espiritu reli- 256 
gioso indigena. La informaciön concer- 
IA 


frecuencia confusa, porque contiene 
relatos encubiertos de migraciones e 
invasiones de diversos pueblos, en las 
que éstos traian naturalmente consigo 
a sus propias divinidades, las mismas 
que venian a yuxtaponerse a las ya 
existentes. Así sucedió con los yauyos 
de Huarochirí, cuyo dios Pariacaca 
venció una a una a las antiguas huacas 
de la región. La visión de la religiosi- 
dad contenida en el documento de 
Ávila es muy diferente a la que ofre- 
cen las referencias de las crónicas, y 
lo mismo se puede decir de los testi- 
monios sobre la extirpación de las ido- 
latrias,,,. Estos últimos forman el ter- ; f ya 
cer rubro para el conocimiento de la 

religión andina, y deben su origen a las campañas que se desarrollaron con ese 
propósito. El clero católico luchó para suprimir las creencias de los nativos en sus 
huacas y sus mallqui o antepasados (fig. 1). En esos documentos se menciona a 
numerosas divinidades de las más diversas jerarquías. 


niente a los dioses es, sin embargo, con 


A pesar de todos los problemas de su transmisión hasta nuestros días, los mitos 
nos permiten profundizar en el pensamiento antiguo y ofrecer una visión diacrónica 
de su universo. Los mitos y leyendas ocupan un lugar entre la historia y la ficción, 
y en ellos se vislumbran algunos eventos acaecidos efectivamente en el pasado, 
como por ejemplo la guerra entre los incas y los chancas en el inicio de la expan- 
sión cusqueña. Otros hechos en cambio pertenecen exclusivamente a la esfera 
de lo imaginario, tal como la creencia de los checas —etnia de la sierra central- 
según la cual procedían del tronco del árbol llamado quiñua (Polyleis sp. rosaceae) 


por el color rojo de su tronco, semejante al de la sangre,- 


Muchas de esas ficciones surgieron luego de la ingestión de algunas sustancias 
psicotrópicas por parte de los sacérdotes. De hecho el mito puede regirse por la 
lógica del sueño y encubrir informaciones veraces bajo el velo de la metáfora. 


Dadas las limitaciones de las fuentes que tradicionalmente maneja la etnohistoria, 
constituye una gran ayuda para la investigación la que brinda la iconografía 
prehispánica. El problema radica en el método de lectura de las imágenes, en el 
entendimiento de su particular sintaxis y carga simbólica, en la identificación de 
personajes, escenarios y objetos, sin lo cual la interpretación de los mitos conte- 
nidos resultaría imposible. Aquí es muy valioso el aporte de la arqueología, par- 
ticularmente como medio para apoyar o rechazar una hipótesis surgida a partir 
del examen de los documentos de los archivos. Desgraciadamente, carecemos 
de mayores estudios arqueológicos, especialmente en lo que se refiere a la costa 
central, tema principal de nuestras preocupaciones. 
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< Fig. 1. El culto a los ancestros tuvo 

gran arraigo en los Andes centrales desde 

los tiempos más remotos (Guaman Poma 1993, 
tomo |: 190). 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


» Fig. 2. Representación de la creación 


del mundo (Guaman Poma 1993, tomo |: 15). 


»P Páginas siguientes: 

Fig. 3. Nevado Ausangate, Cusco. 

Los nevados al igual que los volcanes 

y los cerros fueron considerados huacas 
o centros de adoración. 


MITOS, DIOSES Y ORACULOS 


NO EXISTIÓ UN DIOS CREADOR ANDINO 


El rasgo más notable en los Andes es la ausencia de un dios creador a quien se 
debería la existencia del universo. Lo decimos a pesar de las narraciones de los 
cronistas, pues ellos proyectaron en sus escritos sus propias ideologías basadas 
en la Biblia y en los conceptos judeocristianos. A los españoles del siglo XVI les 
resultaba inconcebible que no se creyera en la creación (fig. 2). 


Para juzgar mejor las creencias de los pueblos nativos es necesario hacer hincapié en 
que carecían de ideas abstractas y les faltaban palabras para expresarlas. En sus voca- 
bularios se observa este hecho. Para ellos el mundo simplemente era, y no se ator- 
mentaban con preguntas sobre el origen del universo. Como en el pensamiento chi- 


no del siglo XVII,,,, el mundo descrito en los mitos andinos simplemente existe. 


La percepción andina del origen se manifiesta en el término quechua de la pacarina 
o pacarisca: los diversos grupos o etnias emergian ya sea de una cueva como los 
incas, o de dos lagunas como los chancas, mientras que otros decían proceder 
del mar, de un cerro o volcán sagrado, etc.; los fundadores de los grupos étnicos 
y linajes aparecían sobre la faz de la tierra portando todos sus atuendos, tocados 
y armas particulares (fig. 3). 


Si los naturales no se preocupaban por escudriñar sus orígenes, en cambio se 
percibe en sus narrativas una angustia por una posible falta de subsistencias. 
Decían que había habido el tiempo de la purumpacha o tierra desierta y despo- 


blada,,, en el que no poseían quizá nociones de cómo cultivar. 


MITOS SOBRE LA APARICIÓN 
DE LAS SUBSISTENCIAS 


Pachacamac, el dios que asumía el papel protagónico al lado de Vichama en el 
mito citado líneas arriba, es sin duda 


DMO . la figura más importante no sólo en 
= el panteön de la costa central, sino 


DIOSALMMDO 
AUNAR 


en todo el ámbito indígena. 


En el relato sobre el dios 
Pachacamac, el varón de la pareja 
primordial murió de inanición por 
no existir, en aquel entonces, ve- 
getales ni tubérculos. La mujer im- 
. plora la asistencia del Sol, quien se 
apiada y baja alegre y la fecunda. 


A los cuatro días ella da a luz a un 
niño, pero irritado Pachacamac por 
la preponderancia del Sol, cogió al 
niño y lo despedazó sin oír los gri- 
tos de la madre, y para evitar las 
quejas por la falta de alimentos, 
sembró los dientes de la criatura y 
de ellos brotaron el maíz; de los 
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huesos y costillas nacieron las yucas y demäs raices y tuberculos; de la carne 
procedieron los pepinos, pacaes y restantes frutas. 


De nuevo la madre se dirigió al Sol y le imploró revivir al niño, y el astro, cogien- 
do el ombligo del recién nacido, le devolvió la vida. Así el hijo creció y se convir- 
tió en un hermoso mancebo llamado Vichama. Pero Vichama quiso seguir la ruta 
del Sol y se ausentó siguiendo su mismo recorrido. No bien desapareció el joven, 
Pachacamac buscó y mató a la madre y echó su cadáver a los buitres, gallinazos 
y cóndores, y escondió sus cabellos y sus huesos a orillas del mar. 


De regreso, Vichama buscó a su madre y sólo halló sus huesos escondidos por 
Pachacamac, y con ellos resucitó a la mujer. Furioso quería vengarse de 
Pachacamac, pero éste, para no matar nuevamente a Vichama, se hundió en el 
mar en el lugar donde se levantarían más tarde su templo y su oráculo (fig. 4). 


La ira de Vichama se ensañó contra los habitantes de Végueta porque no hicieron 
nada por evitar la muerte de su madre, y en castigo los transformó en piedras. Sin 
embargo, se dio cuenta de que al suprimir a toda la población ya nadie le ofrecía 
ofrendas, sacrificios, ni plegarias. Solo, recorría el cielo vacío, y entonces solicitó 
al Sol remediar su situación con una nueva población, y el Sol accedió y envió a 
la tierra tres huevos, uno de oro, otro de plata y el tercero de cobre. 


Del huevo de oro salieron los curacas y señores, ellos eran los collana o excelsos 
e importantes; del de plata o payan surgieron las mujeres nobles; y el huevo de 
cobre dio lugar a los callao o sullcas, los menores, hombres y mujeres del co- 
mún. Según Calancha, este mito conocido en toda la costa, dividía la población 
en una severa jerarquía social. Es posible que el mito fuera el origen de la divi- 
sión tripartita de los ceques, llamados en la costa cachauis,.,.. 


Existe un segundo mito relacionado con las plantas comestibles, y es el de Mama 
Raiguana, diosa de los vegetales y tubérculos, pero que no los distribuía a la 
hambrienta población (fig. 7). Sólo la astucia de una avecilla de pico y patas 
amarillas llamada Yuc-Yuc permitió encontrar el medio para que aquélla los re- 
galase. Yuc-Yuc se dio maña para pedir al papamoscas o sacracha (Troglodytes 
aedon audax),,,, un puñado de pulgas, y cuando las obtuvo se las echó a los ojos 
a la diosa, la cual, al rascarse, soltó a su hijo Conopa. 


Entonces el águila arrebató al pequeño de los brazos de su madre, y sólo se lo 
devolvió cuando Raiguana ofreció repartir a los hombres los frutos de la tierra. A 
los serranos les donó papas, ocas, ullucos, mashua y quinua, mientras que a los 
costeños les repartió maíz, camotes y frijoles. Es interesante constatar que el maíz 
fue considerado aquí un cultivo de origen costeño (fig. 6). 


Este mito, narrado en la región de Cajatambo, era conocido en Huariacaca, cerca 
de Cerro de Pasco, donde el grupo de los waynas tenía por huaca a Raiguana. 
Según el mito, la diosa anunció un ataque de tropas huancas y la derrota de los 
curacas waynas,- 


Este segundo mito relacionado con la adquisición de las subsistencias refleja el 
temor de las poblaciones a sufrir de hambre. ¿Acaso se referían a una época 
remota cuando los seres humanos no conocían la agricultura? Quizás esos temo- 
res reflejan recuerdos muy antiguos de cazadores y recolectores, cuando por 
algún motivo escaseaban los animales silvestres, y ante la presencia del fenóme- 
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A Fig. 4. Las islas ubicadas frente al sitio 
arqueológico de Pachacamac (Lurín) forman 
parte de los mitos locales. 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


MITOS, DIOSES Y ORACULOS 


no de El Niño veían desaparecer los peces de sus aguas por el calentamiento del 
mar. Lo hemos constatado durante los Niños de los años 1983, 1991 y 1997, en 


los que hasta las aves marinas murieron de inanición en las playas. 


En tan largos siglos, cuántos desastres se sucederían, no sólo por la recurrencia 
de El Niño, sino también por causa de sequías prolongadas o excesos de lluvias, 
todo lo cual influiría en el clima y haría mucho más difícil conseguir alimentos. 


LAS DEIDADES MASCULINAS 


A los dioses se les conocía por sus nombres y en general lo sagrado se expresaba 
con la voz huaca. Según el vocabulario de fray Domingo de Santo Tomás huaca 
significa templo; para González Holguín, significaba “Ydolos, figurillas de hom- 
bre © de animales”. Bertonio, refiriéndose al aymara, señala: “huaka-ídolos en 
forma de hombre, carnero y los cerros que adoraban en su gentilidad”. En idioma 
mochica o yunga la voz machaec “se usaba para el ídolo, santuario u objeto 
sagrado”, y - 


La mayoría de los dioses masculinos simbolizaban los fenómenos naturales como 
rayos, truenos, fuego celeste, la lava de los volcanes y los movimientos sísmicos. 
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Igualmente los nevados o las altas cumbres, es decir la mayoria de los cerros 
importantes, eran manifestaciones de huacas. Sin embargo, no todos los cerros 
representaban varones, pues los habfa femeninos, como el nevado de La Viuda, 
cerca de Canta (fig. 27). Otro ejemplo fue el que hallamos durante una estadia en 
Acari, donde por tener los cerros sexos diferentes, el femenino era muy peligroso 
para quien se aventurara a escalarlo. 


El rasgo mäs relevante de las deidades masculinas era el de ser duales, en lo cual 
seguían la norma del mito de los huevos de oro y de cobre enviados a la tierra por 
el Sol. El de oro o collana, el curaca o el excelso, daba lugar a los señores, 
mientras el de cobre, según se decía, dio origen al sullca, el menor, el hombre del 
común. Hay dos vocablos que señalan y explican la dualidad de los dioses mas- 
culinos. El primero es yanantin, que significa el principio dual, y se trata del 
compañero, el ayudante. El segundo es huauque, el hermano, el doble de una 
persona, aplicable también al doble del soberano, ,.. 


Pachacamac 


El mito de la lucha entre Pachacamac y Vichama representa el diario 
enfrentamiento entre el día y la noche, entre la oscuridad y la luz. La muerte de la 
madre tiene lugar cuando desaparece Vichama, quien deja a diario abandonada 
a la tierra en poder de las tinieblas, y sólo queda la esperanza de su retorno con 
el día. 


Pachacamac era el dios de las profundidades, el que controlaba los movimientos 
sísmicos, el dueño de las fuerzas telúricas, lo que le valió no sólo permanecer en 
el recuerdo colectivo, sino alcanzar amplia difusión y veneración en los más 
remotos rincones del territorio. En un país donde los terremotos son bastante 
frecuentes, y a veces terriblemente destructores, es comprensible la permanencia 
de su culto. Su descontento, según Ávila; se manifestaba a través de las sacudi- 
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< Fig. 5. Vista aérea del Templo del Sol 

en el Complejo Arqueolögico de Pachacamac, 
valle de Lurin, Lima. Servicio Aerofotografico 
Nacional. 


V Fig. 6. Cántaro escultórico chimú-inca 

que representa a una divinidad asociada al maiz. 
Museo Nacional de Arqueologia, Antropologia 
e Historia, Lima. 


» Fig. 7. Vasija escultórica chancay que 
representa a la diosa de los alimentos, Mama 
Raiguana, quien repartia los productos 
cultivados tanto a costefios como serranos. 
Museo Nacional de Arqueologia, Antropologia 
e Historia, Lima. 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


das telüricas que controlaba a voluntad; el menor movimiento de su cabeza de- 
sataba los temblores, y si se hubiera levantado se habria producido un cataclismo. 


Al arribar los incas a la costa central, ordenó Tupac Yupanqui la edificación de un 
templo Punchao Cancha o “recinto del día” dedicado a la luz, pues la voz punchao 
significa, “el día que obliga a la noche a desaparecer y magnifica el triunfo del 
Sol”. La supremacía del Sol relacionada con la ideología cusqueña se hace mani- 
fiesta (fig. 5). 


Lds sacerdotes se vieron obligados a aceptar el deseo del soberano cusqueño y el 
nuevo santuario fue más alto e imponente que el viejo templo de la noche. 


Los costeños eran muy aficionados a los oráculos y vaticinios, y por ese motivo 
uno de los atributos del dios yunga era el de emitir oráculos, y su prestigio le 
valió ser consultado desde los más lejanos parajes. 


Los animales relacionados con el culto a Pachacamac 


En los mitos y leyendas se destaca la importancia de la zorra. Albornoz,., dice 
que en un cerro “hecho a mano” se hallaba una zorra de oro, y Calancha,., 
menciona la estatua de una zorra trabajada en oro finísimo, encontrada por los 
españoles en uno de los templos de Ychsma. El lugar era tan sagrado que sólo 
permitía el acceso a los señores y sacerdotes. En Ávila, se dice que existía una 
zorra muerta en el mismo santuario de Pachacamac, y era llamada Tantañamoc; 
ahora bien, el sufijo famoc es, según Gerard Taylor,.,, aplicado a las huacas 
principales o a los personajes más distinguidos. Según Hermann Trimborn,.. 
hay en el mito una clasificación subyacente de animales en dos grupos opues- 
tos, los seres helíacos y los que se vinculan con la noche. El zorro pertenece a 
este último grupo. 


Pedro Pizarro, en el capítulo suprimido en la primera edición de su crönica,,,, 
dice que a diario se ofrecían a los buitres, gallinazos y cóndores cargas de 
anchovetas y de sardinas en una plaza del santuario. Las aves vivían semido- 
mesticadas en los contornos del templo y eran utilizadas para los sacrificios 
humanos. 


Mujeres, hijas y hermanos de Pachacamac 


Una particularidad de las principales huacas andinas era la de estar relaciona- 
das, al igual que los seres humanos, por diversos lazos de parentesco. La antigüe- 
dad de las divinidades dio lugar a superposiciones de dioses, a complejos paren- 
tescos con frecuencia contradictorios, en los que sobrevivían a veces divinidades 
casi olvidadas de poblaciones extintas o desplazadas. 


Hemos constatado que los frondosos lazos de parentesco entre las divinidades 
tuvieron una función de orden económico, puesto que justificaba el acceso de 
los sacerdotes del dios principal a las tierras localizadas en las provincias que se 
encontraban bajo la protección de los “hijos”, “hermanos” y “mujeres” de esta 
misma deidad. Las cosechas y otros bienes provenientes de estas provincias ve- 
nían a aumentar los depósitos del templo mayor. En el ámbito andino toda huaca 
poseía tierras dedicadas a su culto y a producir el maíz requerido en la prepara- 
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> Fig. 8. Ídolo de madera que representa 
al dios Pachacamac. Museo de Sitio 
de Pachacamac, Lima. 
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ción de las bebidas para celebrar sus fiestas. El tamaño de esas tierras era propor- 
cional a la importancia, poder y categoría de cada huaca, v.g. cuantiosas tierras 
del Sol en tiempo del apogeo del incario. 


Según Santillán, ._ los hijos de Pachacamac eran cuatro y habitaban en los valles de 
Mala, Chincha y Andahuaylas, en tanto que el cuarto quedó en poder de Tupac 
Yupanqui en el Cusco. Según los mitos, tres eran las esposas de Pachacamac, a 
saber: Pachamama, la diosa Tierra; Urpay Huachac, la madre de los peces; y Mama, 
una poderosa huaca muy antigua, cuyo adoratorio se encontraba en la confluencia 
de los ríos Rímac y Santa Eulalia. Para los indígenas los ríos eran los senos de la 
diosa. Más adelante volveremos a tratar sobre las deidades femeninas. 


Otra manera de aumentar los tesoros del templo fue a través del oráculo. Las 
predicciones de Pachacamac eran muy apreciadas y sus augurios consultados en 
todo el ámbito andino. El terror a los movimientos sísmicos fue un elemento 
adicional que impulsó a los pueblos a tratar de agradar a la divinidad con ofren- 
das y sacrificios. 


La imagen de Pachacamac 


El ídolo representando al dios Pachacamac que se halla en el Museo de Sitio no 
es el original, sino una réplica como las había en todas las calles y puertas del 
pueblo, según el informe de Miguel de Estete,.., quien acompañó a Hernando 
Pizarro desde Cajamarca hasta Ychsma para agilizar el rescate del inca en 1533. 


Después de reunir el oro entregado por los sacerdotes, Hernando manifestó su 
deseo de ser conducido ante la divinidad, considerada por los españoles como el 
mismo demonio. La gente presente estaba sumamente asustada esperando que 
en cualquier momento se produjera un terremoto, más aún cuando Hernando 
ordenó desbaratar el techo del aposento y quebrar la efigie delante de los natura- 
les. Dramático sería el desengaño de los indígenas al constatar que no sucedió 
nada de lo esperado. 


La escultura de madera de esta divi- 
nidad (fig. 8) representa a dos perso- 
najes masculinos que se dan espal- 
da uno al otro y es la manifestación 
del sistema dual de la religiosidad 
andina; así uno de ellos sería 
Vichama o Vichma, dios del día, de 
la luz solar, que viste un faldellín 
adornado con mazorcas de maíz; 
mientras que el de Pachacamac/ 
Ychsma lleva adornos de plumas de 
cóndores y buitres, aves carniceras 
vinculadas con su culto. Esta oposi- 
ción masculina es la eterna lucha 
entre las dos divinidades y muestra 
la oposición y complementariedad de 
la visión dual del universo andino. 
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Fig. 9. Pirámide del Sol, Complejo 
Arqueológico Huacas de Moche, Trujillo. 


V Fig. 9a. Dibujo de Benjamín Squier en su 
recorrido por la costa norte (Squier 1974: 70). 


» Fig. 9b. Detalle de la arquitectura. 
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El traslado del dios Pachacamac al norte durante 
el Periodo Mochica Tardio 


Investigando en el Archivo de Trujillo revisamos una serie de protocolos notaria- 
les y hallamos varios contratos suscritos ante escribanos,,, para “trabajar”, es 
decir buscar tesoros en la huaca llamada Pachacamac, la “Huaca grande de 
Moche” s: ¿Qué podía significar ese nombre, distinto del de Huaca del Sol, ha- 
bitual y conservado por tradición oral? Según investigaciones realizadas por Jor- 
ge Zevallos Quiñones, en su origen la Huaca Grande de Moche se llamó, en el 
idioma autóctono, Capujaida (figs. 9a, b). En una época muy posterior, debido a 
la influencia religiosa Huari, el nombre original fue sustituido por el de 
Pachacamac. La arqueología es la única que puede dar luces sobre los cambios 
sucedidos en el norte y las vicisitudes sufridas en el santuario. 


Siglos después, aparecieron los ejércitos cusqueños en Moche e introdujeron la 
imagen del Sol, la que sustituyó a la antigua deidad suprema. Sin embargo, per- 
duró entre la población el nombre de Pachacamac, por tratarse de una poderosa 
divinidad, una de las más importantes del panteón andino. Nuestra interpreta- 
ción se fundamenta en la información de los cronistas Cristóbal Castro y Diego 
de Ortega Morejón,,,, quienes afirman que los costeños no adoraban al Sol sino 
a las huacas, además de apreciar los oráculos y vaticinios. Estaba en el espíritu 
conquistador de los soberanos cusqueños imponer la supremacía solar sobre las 
múltiples deidades locales,,,. Y habría sido un hecho acorde con los métodos de 
gobierno y de la religiosidad el cambiar el nombre de la Huaca Grande de Moche 
por el de Huaca del Sol. 


197 


4 Fig. 10. Botella de estilo Huari Norteño. 
Rostro de la divinidad de la costa central 
en el cuerpo y serpiente bicéfala en el asa. 
Museo Cassinelli, Trujillo. 


A Fig. 11. La “Escena del Entierro” mochica 
podria constituir una de las piezas claves para 
entender la interacciön entre las sociedades 
de la costa central y de la costa norte. Seguin 
la autora, esta escena se habria inspirado 

en las creencias religiosas de Pachacamac 
(Donnan y McClelland 1979: fig. 7). 


W Fig. 12. El “Cara Arrugada” 

identificado por la autora como el mismo 

dios Pachacamac. Detalle de la figura anterior 
(Donnan y McClelland 1979: fig. 7). 
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Por otro lado, el cronista indio Santa Cruz Pachacuti cuenta que cuando el Inca 
Huayna Capac arribó a Pachacamac, los sacerdotes del santuario le pidieron 
“llevase su huaca al Chimú”, es decir que retornase a la costa norte. 


Squier,,, durante su estadía en Trujillo, visitó Moche y se refiere a la huaca principal 
como “la llamada a veces templo del Sol”, expresión que indica que probablemen- 
te se le conocía también con otro nombre, que desgraciadamente no menciona. 


La presencia del dios de la costa central en Moche representaba un enclave reli- 
gioso, no necesariamente una conquista, ni otro medio de dominación (fig. 10). 
Existieron enclaves, o archipiélagos como los ha llamado John Murra,,,, en la 
costa sur, de carácter socio-político, lo que no impedía que se dieran otros de tipo 
religioso. Hemos mencionado arriba la existencia de enclaves religiosos como el 
oráculo de Chinchay-camac “hijo” de Pachacamac, además de una de las islas fren- 
te a Chincha llamada Urpay Huachac, esposa del dios de la costa central (fig. 29). 
La costumbre de los enclaves religiosos tuvo posiblemente su origen en la cultura 
Huari, y se conocían bajo los nombres de “hijas”, “hermanas” y “mujeres” de 
una huaca. 


Interpretación de la escena del entierro 


Esta escena pintada en las paredes de botellas ceremoniales durante la fase 
Mochica Tardío está en nuestra opinión inspirada por la doctrina religiosa de 
Pachacamac. Existen varios ceramios con representaciones sobre dicho tema 
estudiadas por Donnan, ,., quien les da el nombre de “Escena del Entie- 
rro” (fig. 11). Para nosotros la iconografía representa sólo una parte 
del mito de la lucha entre Pachacamac y Vichama, es decir los 

episodios que impactaron al artista. En primer lugar el sacrificio y 
muerte de la madre, su abandono a las aves carroneras; en 
segundo tiempo su lujoso entierro, muy de acuerdo con la 

mentalidad moche; y, por último, su posterior resurrección. 


En la primera escena figura el sacrificio de la mujer, simi- 
lar en todos los ceramios sobre el tema. En ella la mujer 

luce trenzas que indican su condición femenina, mien- 
tras que en otras su cabello ha sido cortado como el de 
un prisionero... 


En la mayoría de los ceramios se aprecia que a la sacrifica- 
da le falta un ojo, y que aves carroñeras atacan su vagina, 
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lo cual es el primer acto de los gallinazos o buitres cuan- 
do tienen a su alcance a un ser humano fallecido. El 
personaje que Donnan llama “Cara Arrugada” nosotros 
lo identificamos como Pachacamac, cuyo origen divino 
se reconoce por su rico tocado, su cinturön de serpien- 
tes y por el hecho de que se aleja del sacrificio (fig. 12). 
Un personaje subalterno camina o corre en sentido 
contrario, y conduce a varios buitres atados con una cuer- 
da, aves que como sabemos estaban .consagradas a 
Pachacamac. > 


La segunda escena muestra un lujoso entierro. Dos per- 
sonajes están en lo alto del dibujo, uno es la iguana y el 
otro un “Cara Arrugada”, y ambos están arreando ya sea 
una llama, un venado o un perro negro atados a una 
soga. Con unas cuerdas acaban de depositar el cuerpo 
de un difunto en postura decúbito dorsal. En algunas re- 
presentaciones al personaje enterrado le falta un ojo, a 
sus pies se hallan uno o dos gallinazos, y en la cabeza 
tiene una concha Strombus. Numerosas ofrendas, vasi- 
jas y mates llenan el pozo. Dos personajes con sonajas 
están de pie cerca del difunto, uno es una iguana con un 
tocado de ave y el otro un “Cara Arrugada”. Por encima 
del cuerpo del muerto y a cada lado de la boca del pozo 
se hallan dos grupos de personajes, cada uno visto de 
igual manera. En algunas vasijas pueden ser venados o felinos machos. Dorothy 
Menzel,,, sugirió que esos personajes, que Donnan agrupa bajo la designación 
de “asamblea”, tienen relación iconográfica con los “ángeles” de la portada del 
Sol de Tiahuanaco. Donnan hace hincapié en los individuos de la “asamblea” 
vestidos con una red, lo cual curiosamente sólo se encuentra en la fase Moche V. 


La tercera escena es llamada por Donnan “transferencia o presentación de con- 
chas”. Nosotros la llamaremos “salutación con ofrendas”. En ella un personaje 
divino generalmente arrodillado, situado en la cima de una estructura, y cuya 
apariencia varía ligeramente de una vasija a otra, tiene un tocado en forma de 
tumi, habitual en un guerrero, y está vestido como los miembros de la asamblea, 
con una red; en algunos casos posee alas, y su postura de “Arrodillado” se ase- 
meja a la de los personajes de las embarcaciones de totora. Ante el “Arrodillado” 
se yergue una figura femenina de pie en actitud de saludar, en algunos casos 
precedida por una iguana antropomorfa y conchas strombus. 


Análisis del mito 


En la primera escena la madre yace en el suelo y su cadáver es abandonado a las 
aves carniceras, y Pachacamac se aleja de su víctima. Pedro Pizarro,,, menciona 
que los sacerdotes de Ychsma mantenían en el templo aves carroñeras para los 
sacrificios. 


En la segunda escena el vergonzoso destino de la madre es compensado por un 
suntuoso entierro. La difunta tiene como en la escena anterior un solo ojo, y unos 
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< Fig. 13. Textil paracas (detalle) que 
representaría, según la autora, al dios Kon. 
Museo Nacional de Arqueología, Antropología 
e Historia, Lima. 


Y Fig. 14. Es probable que las representaciones 
a gran escala como los geoglifos de Nasca, 
simbolizaran las plegarias de diferentes grupos 
a la espera del dios Kon. La araña, Nasca. 
Servicio Aerofotográfico Nacional. 
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gallinazos comparten su sepulcro. La presencia de un perro negro es explicado 
por Arriaga,,, cuando dice que este animal acompañaba a los muertos mostrán- 
doles la ruta que debían seguir. En la misma escena dos personajes situados en la 
cúspide del pozo han sido también reproducidos abajo, cerca de la difunta. Uno 
de ellos es una Iguana Antropomorfa y el otro un “Cara Arrugada”. Es posible que 
ambos fuesen servidores del dios costeño, ya que Molina “El cusqueño”,,, dice 
que los servidores de una huaca vestían con el mismo atuendo que el dios al cual 
servían. Los acólitos que presencian el entierro acusan una influencia Huari- 
Tiahuanaco, dada su rígida distribución en filas sobrepuestas como en la Portada 
del Sol. Esta tercera escena es la última y corresponde al episodio de la resurrec- 
ción de la madre. 


Kon 


Una de las deidades más antiguas, el dios Kon, es mencionado en los escritos 
de López de Gómara,,,, Zärate,,, y Gutiérrez de Santa Clara,,,. Según López 
de Gómara, Kon vino del septentrión y su peculiaridad fue el no tener huesos. 
Iba volando ligero, ágil, acortando distancias, bajando sin esfuerzo desde las 
sierras encumbradas, alzando vuelo por encima de los valles. Pobló la tierra 
pero luego de un disgusto con los hombres la convirtió en desiertos estériles y 
yermos, dejándoles a aquéllos los ríos para que con su trabajo pudiesen subsis- 
tir. Pasado un largo tiempo apareció un nuevo dios llamado Pachacamac, quien 
convirtió a los hombres en gatos negros y se apropió de la adoración a Kon. La 
narración de Zárate es parecida a la anterior, se trata también de la aparición de 
Kon, deidad que no tenía huesos ni coyunturas, y que con el tiempo fue venci- 
da por Pachacamac. 


El tercer mito ofrece un relato semejante a los anteriores: Kon creó el mundo, los 
hombres y las plantas y luego se marchó caminando sobre el mar. Pasado un 
largo tiempo llegó Pachacamac, quien con fuego y agua destruyó el mundo de 
Kon y transformó a los hombres en monos y a las mujeres en zorras. ¿De dónde 
proviene esta deidad que se desplaza agilmente por aire, mar y tierra? Según 
López de Gómara y Zárate, la divinidad apareció en la costa norte procedente 
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del septentrión y lo mismo sucedió con la llegada del legendario Naymlap arri- 
bando en balsas y con su séquito a Lambayeque desde la parte más alta del país. 
Equivocadamente se ha supuesto que los cronistas se referían al norte geográfico. 


Eugenio Alarco,,, analizó el término en el castellano del siglo XVI en América, en 
las costas del Pacífico, y llegó a la conclusión de que la parte “más alta” equiva- 
lía a decir “arriba”, en el sentido de lo alto, y se refería a una orientación corres- 
pondiente al sur. La necesidad para las naves de remontar la corriente peruana 
para dirigirse al sur, a Chile, daba lugar entonces a la expresión de ir “arriba”, 
contra la corriente. Con ello el término de la procedencia de Kon cambiaría, y en 
lugar del norte su origen estaría en el sur. 


Planteamos la hipótesis de que el dios Kon era la divinidad mayor de los paracas 
y de los nascas, lo que no impediría la existencia de otros dioses y huacas. Si 
repasamos la iconografía, hallamos en los textiles y en la cerámica un personaje 
en actitud de volar con los pies replegados y su faz oculta bajo una máscara o 
una nariguera, portando en sus manos o garras plantas comestibles o también 
cabezas-trofeo (fig. 13). En algunas piezas, sobre todo en los mantos, el protago- 
nista es representado de pie, y posee un par de alas. 


En caso de ser correcta nuestra suposición, el dios Kon, de acuerdo con las 
creencias de los paracas y nascas, surcaría los cielos y quizá sólo aparecería 
en una determinada época del año. Es muy posible que la llegada de Kon 
coincidiera con el repunte de los ríos, portadores del agua indispensable para 
la vida en la costa, concordante con las precipitaciones en la sierra,,,. Los 
sacerdotes, deseosos de indicarle su arribo a su tierra de origen, en lugar de 
edificarle grandes templos idearon hacer en una inmensa pampa unos geoglifos 
geométricos y figurativos para avisarle que sus fieles le aguardaban con cere- 
monias, ritos, sacrificios, bailes y fiestas. Los varios dibujos representarían a 
los diversos grupos, no sólo de linajes sino también de especialistas o artesa- 
nos, en espera todos de la presencia de Kon en el cielo. Por ejemplo, la araña 
pudo haber simbolizado las plegarias de los sacerdotes-adivinos, pues ellos 
adivinaban el futuro por medio de los aräcnidos,,, (fig. 14). La devoción de 
los tejedores e hilanderos estaría representada bajo la forma de un enorme 
huso con su ovillo e hilo en zigzag. Ambos geoglifos se extienden por la 
quebrada de Aija. 
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A Fig. 15. Uncu incaico con bellos tocapus 
(detalle). Museo Inca del Cusco. 
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En relaciön con el dios Kon existen varios lugares que figuran con el nombre de 
Concon, y posiblemente fueron otros tantos enclaves de la divinidad donde exis- 
tian sus santuarios o sus tierras,,,. 


Tunupa 


Tunupa representa una de las más antiguas deidades de la zona sur. El cronista 
indio Santa Cruz Pachacuti,,, menciona la aparición de Tunupa-Tarapaca acae- 
cida en el tiempo de Purum pacha racaptin, la época más remota. Las diversas 
crónicas lo llaman también Taapaca-Taguapaca. Su influencia se extendió en la 
región de Colesuyu, es decir Camaná, Moquegua, Tarata, Arica y Tarapacä,,, y 
después llegó al Altiplano. 


Los cuatro nombres de Tunupa serían las representaciones de su naturaleza dual 
y Cuatripartita. Sus atributos eran igualmente variados, y sus múltiples hazañas, 
más adelante, se confundieron con las de Viracocha. 


A ambas huacas se les atribuía el incendio de Cacha producido por el fuego 
celeste, o sea el rayo, y hasta hoy en Bolivia se tiene a Tunupa como dios del 
rayo. Sin embargo, el mito de este dios lo presentaba como el responsable del 
fuego que brota de las entrañas de la tierra, de los volcanes en erupción. 


En la cordillera de Pichupichu, un cerro se llamaba Tunupa y también las salinas 
y laguna de Chiguata,,,. Según Gisbert,,, llamaban Tunupa a un antiguo volcán 
situado en las Salinas de Garcí Mendoza en el departamento de Oruro. Otros 
volcanes se denominaban también Tunupa, y el más importante estaba situado 


cerca de Huachacalla. 


¿Qué relación existiría entre los volcanes y las salinas de Tunupa? Las huacas de 
este dios mantenían una relación entre lo Alto y lo Bajo, entre el fuego celeste y 
la lava ardiente que brota de las profundidades de la tierra, e igual corresponden- 
cia existía entre la lluvia o agua del cielo y las salinas y lagunas terrestres. Estos 
conceptos están muy de acuerdo con el pensamiento andino de mitades antagó- 
nicas que, sin embargo, se complementan y necesitan. 


Viracocha 


Los evangelizadores españoles escogieron a Viracocha entre todas las huacas 
para explicar el Dios cristiano a los naturales, y le añadieron una serie de voca- 
blos para enfatizar su nueva condición de creador (Hacedor). Algunos de sus 
atributos se yuxtapusieron a los de Tunupa, generándose una situación a veces 
confusa. Durante el incario el culto a Viracocha fue restringido, y su único tem- 
plo se llamaba Quisuarcancha. 


Analizando la historia inca del ataque chanca, se comprueba que en dichos tiem- 
pos se produjo un cambio religioso. Los sacerdotes prepararon la rendición inca 
y el soberano llamado Viracocha se retiró del Cusco dejando la ciudad a merced 
de los enemigos. Es entonces que el príncipe Cusi Yupanqui, que más tarde tomó 
el nombre de Pachacutec, decidió organizar la defensa de la ciudad. Su victoria 
posterior inició el auge cusqueño y la grandeza inca. 
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En represalia, los sacerdotes del dios Viracocha fueron puestos de lado y se pro- 
dujo el predominio del culto al Sol, “padre” del nuevo soberano. Como Tunupa, 
Viracocha gozó de cuatro nombres añadidos al propio, que representaban una 
cuatripartición y atributos diferentes. Ellos habrían sido Imaymana Viracocha y 
Tocapu Viracocha, además de Ticsi Viracocha y de Caylla Viracocha. Estas cua- 
tro huacas poseían santuarios separados, tres de ellas en el camino al Anti, en. el 
valle de La Convención. El cronista Molina, El Cusqueño, 4, 
ción adicional que permite ampliar nuestra visión. Así unos criados acompaña- 
ban a Viracocha cuando salió de Tiahuanaco, los que posteriormente empren- 
dieron rutas distintas, llamando a la gente a que saliera de sus pacarinas. 


suministra informa- 


La voz tocapu (fig. 15) se aplica a los pequeños retazos de textiles sumamente 
finos, conocidos desde las épocas de Huari-Tiahuanaco y usados más adelante 
en el incario. El primer par de Viracochas con atributos de especialistas textiles y 
de curanderismo eran diferentes a la segunda pareja, pues el uno se llamaba Tisci 
Viracocha, nombre que significaba origen, principio, fundamento,,,. Para 
Duviols,,, esta voz unida a la palabra Viracocha tendría un sentido de “fundador 
de linaje”, de “padre de ayllus”. En cuanto a Caylla, según González Holguín, 
designaría la orilla, el arrabal, el término o escalón de chacra, y también cerco de 
lugar, y “la pareja de una cosa”; esta denotación, la de ser el par de algo, se 
habría referido al hermano de Ticsi. Con estas palabras tendríamos una doble 


dualidad de dioses masculinos, unidos a conceptos de término y linderos. 


Para recapitular diremos que Ymaymana y Tocapu formaban una pareja de dio- 
ses relacionados con especialistas curanderos, sacerdotes y artesanos textiles. En 
cambio Ticsi y Caylla fueron dioses celestes, y a diferencia de Tunupa no estaban 
unidos al rayo, que en el área del Cusco se decía Illapa. 


Pariacaca 


Pariacaca es un majestuoso nevado de la región de Huarochirí (fig. 16), en la 
sierra contigua a los valles de los ríos Rímac y Lurín. Era el dios de los yauyos, 
etnia que en tiempos antiguos avanzó desde el sur a lo largo de las serranías 
hasta ser detenida en su marcha por los cantas. Los yauyos ocuparon la zona 
en varias oleadas de migraciones, y echaron de la región a los yungas o cos- 
teños establecidos en las serranías de tiempo atrás. Los yungas, al ser derrota- 
dos, huyeron en dirección del mar, hacia la costa. Según el mito, Pariacaca 
nació de cinco huevos, y su hijo Huatiacuri lo vio nacer: el héroe asiste al 
nacimiento de su padre. Llama la atención la inversión que encontramos en 
los mitos andinos. 


Pariacaca entabló una tremenda lucha contra la huaca de Huallallo Carhuincho, 
el dios antiguo de la región, a quien derrotó; luego la emprendió contra la huaca 
hembra, a la que después de mucho esfuerzo venció y arrojó en dirección al mar. 
La importancia de Pariacaca se manifiesta en las grandes peregrinaciones a las 
que todos los costeños asistían subiendo por las agrestes quebradas hasta alcan- 
zar el nevado. Los grupos costeños son mencionados por los informantes de Ávila 
con todo detalle: los colli y los carabayllo del valle del río Chillón; los ruricancho 
(lurigancho), los pariacaca, los yanac, los chichima (de Santa Inés) y los mama, 
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A Fig. 16. El nevado Pariacaca, divinidad 
de los yauyos, fue centro de importantes 
peregrinaciones de los grupos costeños. 
Huarochirí, Lima. 
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todos habitantes del valle del rio Rimac. Los peregrinos del valle de Lurin eran los 


casicaya (sisicaya), los pachacamac y los sureños caringas. 


Los pobladores de las cuencas bajas de Lima y Lurín formaban el señorío de 
Pachacamac y eran llamados por los de Huarochirí como los Yscaymayo, o sea 
los de los “dos ríos”. A su vez, con ocasión de las ceremonias y fiestas en honor 
de Pachacamac, se realizaban grandes y numerosas romerías muy concurridas, y... 
Durante las campañas emprendidas por el clero contra las creencias de los in- 
dígenas, los frailes se propusieron llegar a la cumbre del nevado Pariacaca, don- 
de se hallaba su templo, y lo hicieron por las famosas escaleras de más de dos mil 
peldaños. Arribados a la cima, luego de varios días, despedazaron los ídolos 
llamados Xamuna y Pariacaca, y colocaron úna cruz sobre las antiguas huacas. 
Al bajar y llegar a San Lorenzo de Quinti, los naturales los recibieron con teas 
encendidas diciendo: “¡ya murió Pariacaca!”. 


Illapa 


En el Cusco llamaban Illapa (fig. 17) al trueno, y lo imaginaban como un hombre 
en el cielo con una honda y una porra, y que tenía el poder de hacer llover, 


granizar y tronar. Según el cronista Acosta,,_, el trueno era una huaca muy prin- 
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cipal y le presentaban ofrendas y le sacrificaban niños. 
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Cobo,,, añadía que el Trueno tenía hijos y hermanos,,, y su imagen era puesta V Fig. 17. Illapa, dios de los cusqueños i 
identificado con el trueno, era huaca principal 


durante los ritos solemnes cerca de las del Sol y Viracocha. Molina,,, designa y proveía el agua con sus lluvias. 


al ídolo del trueno, relámpago y rayo con el nombre de Chuquilla Illapa, a 
quien sus adoradores le rogaban que lloviese y alejara el granizo de sus cam- 
pos. Fray Domingo de Santo Tomás en su Vocabulario,,, señala la voz Chuquilla 
como sinónimo de Illapa en el quechua de la costa central, al igual. que la 
palabra Libiac lo era en el caso de la sierra norcentral. 


El clero se sirvió de las personificaciones del trueno, rayo y relámpago para ex- 
plicar el misterio de la Santísima Trinidad, y con este mismo fin se inventó la 


palabra intiyllapa, la misma que junto con las voces yllapa y chuquilla dan for- 
ma a una especie de transposición lexical indígena de la creencia cristiana, con- 
fundiendo de ese modo el verdadero pensamiento y sentido indígenas. 


Desde la conquista se formó en torno a Illapa y al apóstol Santiago un 
sincretismo religioso. En España en el siglo XVI se creía que cuando tronaba 
era el caballo de Santiago que galopaba por los cielos, y era costumbre de los 
soldados españoles invocar al apóstol antes de iniciar los disparos de sus 


arcabuces. Ambos hechos hicieron que los indígenas asociaran a Santiago con el 


rayo o illapa. 
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Huari 


Huari es uno de los dioses mas importantes en una amplia zona de la sierra 
central y norcentral. A las noticias contenidas en las crönicas se ahaden las valio- 
sas informaciones de los documentos sobre extirpaciön de idolatrias. 


Duviols,,, supone que el templo principal de este ídolo era el de Chavín de 
Huántar, porque en el siglo XVII toda la región se llamaba Huari. Vázquez de 
Espinoza,,, describe la famosa huaca como sigue: 


“un gran edificio de piedras muy labradas de notable grandeza... ay devajo 
de tierra grandes salas y aposentos tanto que ay noticia que pasan por 
debajo del río...” 


En un documento de la región de Huamalies se señala que el dios Huari se con- 
vertía en hombre, en culebra y también que volaba veloz por los aires,,,. 


Hay más información sobre Huari en las indagaciones de Cajatambo relaciona- 
dos con procesos por idolatría. En un expediente del bachiller Bernardo Novoa, ,, 
el inculpado Domingo Rimachin explicó en confesión que el dios Capac Huari 
tenía por “hermano” a Ascay Huari, y que juntos formaban una huaca de dos 
caras, una adelante y otra atrás. En el pueblo los llamaban los Ascayes, y decían 
que comían carne humana. Los indígenas presentes en la indagación coincidie- 
ron en la misma afirmación y ratificaron haber visto la dicha huaca antes de que 
el obispo la sacara de su escondite y ordenara quemarla. La descripción y noticia 
de un ídolo de dos caras recuerda la talla de madera de Pachacamac, y es una 
manifestación del concepto dual de dioses y huacas masculinas. En el pueblo de 
Santo Domingo de Paria también veneraban a Llacsa Huari y a su hermano Tuctu. 
Se creía que el dios Huari enseñó a la gente no sólo la agricultura, sino el arte de 
construir andenes y de sacar acequias de los ríos. Era un dios agrícola por exce- 
lencia, y también un héroe civilizador. Era el viento que se desplaza y visita el 
mundo (fig. 18). 


Una serie de documentos del Archivo Arzobispal de Lima, en su mayor parte 
inéditos, contiene noticias sobre los grupos de pueblos huaris. Según dichos tes- 
timonios algunos huaris tenían su pacarina o lugar de origen en el mar, sostenien- 
do los informantes que habían subido a la región serrana mucho antes que los 
demás pobladores. No solamente el dios Huari enseñó la agricultura y el arte de 
edificar andenes, como mencionamos más arriba, sino que trajo consigo la pre- 
ciada coca de la variedad costeña (Erytroxilum novogranatense, var. trujillensis) g 


En el pueblo de San Juan de Machaca, un hombre acusado de idolatría y de ser 
hechicero dijo que el dios Huari: 


“bino de los llanos y se convirtió en piedra y tuvo hijos que se llamaron 
Carua Rupai y es malqui que adoran por ser de los llanos y ablan la lengua 
materna como los de los llanos”... 


Es muy interesante la información sobre el uso de la lengua materna costeña, 
distinta a la “general del Inga”. Otros testimonios confirman esa información. 
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Libiac 


En la misma regiön de la sierra central y norcentral, en la que se veneraba a Huari, 
tambien se adoraba a Libiac, dios del rayo. En principio, cada una de las huacas 
pertenecía a grupos étnicos distintos. Los huaris o llactayoc eran los habitantes 
originales de la región y decían provenir de antiguas poblaciones yungas que ha- 
bían subido desde el litoral a la sierra en tiempos remotos. El segundo grupo étnico 
era el de los llacuaces, adoradores del rayo, cuyo culto era propio de los habitantes 
de lugares cordilleranos, donde las tormentas se desatan con inusitada violencia, 
afectando a pastores y ganado, y trayendo consigo las lluvias pero también el gra- 
nizo destructor de los sembríos. Los llacuaces eran considerados advenedizos y 
antiguos migrantes. Existían diferentes mitos sobre sus orígenes. Unos contaban 
que el rayo orinó en un hoyo junto al cerro de Huariaca, Cerro de Pasco, y que de 
ahí procedieron todos ellos,,,. Otros documentos mencionan que su pacarina se 
hallaba en los lagos Titicaca y Yarocaca. En todo caso la dispersión de los ayllus 
llacuaces cubre una amplia zona que comprendía Huarochirí, Jauja, Atavillos, 
Ancash, Cajatambo, Recuay, Cajamarca y la sierra de Piura, en Huarmaca. 


La informacion que tenemos a la fecha sobre el fenómeno Ilacuas,,, sugiere dos 
posibilidades. La primera hipótesis sería que su migración fue motivada por el 
colapso Huari-Tiahuanaco, cuyo estado dejó de controlar los grupos poblacionales. 
Al verse libres, decidieron iniciar su marcha en busca de lugares nuevos. No sólo 


208 


A Fig. 18. Vasija escultórica inca 

con vertedera (paccha), que representaría 

al dios huari en forma de una serpiente. Museo 
Nacional de Arqueología, Antropología 

e Historia, Lima. 


» Fig. 19. Honda y ligui incas. Museo Nacional 
de Arqueología, Antropología e Historia, Lima. 
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los llacuaces vagaban por los Andes, quizás el mismo impulso empujó a los incas 
hasta que se establecieron en el Cusco. 


La segunda posibilidad sería que, al contrario, los llacuaces fueron enclaves en- 
viados por el estado Huari durante su apogeo en el Horizonte Medio. Quizá la 
voz llacuas era el equivalente de mitmaq entre los incas. La existencia de encla- 
ves o de mitmaq debió ser muy antigua, anterior al dominio cusqueño del territo- 
rio, por ser una institución de origen andino. 


Catequil y Piguerao 


La orden de los agustinos tuvo a su cargo la evangelización de la región de 
Huamachuco y de ello ha quedado una interesante relación,,,. En la obra men- 
cionan a varios dioses, siendo Ataguju la deidad principal, la cual tenía dos subal- 
ternos, Sugadcaura y Vamgaurad, que, según los padres formaban una falsa trini- 
dad, quizá compuesta por el mismo clero para explicar a los indígenas el con- 
cepto católico correspondiente. 


El mito más representativo es el de Catequil y Piguerao. Según la crónica, en 
tiempos remotos Huamachuco estaba habitado por los guachemines, cuando 
Guamansuri llegó a la región enviado por Ataguju. Guamansuri, como la mayo- 
ría de huacas andinas, no reveló su identidad, trabajando en el campo pobre- 
mente vestido. Los guachemines tenían una hermana, Captaguan o Cautaguan, y 
Guamansuri, aprovechando una ausencia de los hermanos, sorprendió a la joven 
y la sedujo. De esta unión quedó encinta Cautaguan, y descubierto lo sucedido 
los hermanos eliminaron a Guamansuri y quemaron sus restos. Según el mito sus 
cenizas subieron al cielo al lugar donde se hallaba Ataguju. Mientras tanto, 
Cautaguan parió dos huevos y murió del parto. Los huevos fueron tirados a un 
muladar, y de ellos salieron dos jóvenes dando de gritos, el uno habría sido Apo 
Catequil y el otro Piguerao, ambos posteriormente ídolos muy venerados no sólo 
en Huamachuco, sino desde Quito hasta el Cusco. 


Catequil, al igual que Vichama, resucitó a su madre y ella entregó a sus hijos dos 
huaracas dejadas para ellos por su padre Guamansuri. Los dos héroes, armados 
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con las hondas, se vengaron de los guachemines y los eliminaron o echaron de la 
región. Quedó entonces la tierra despoblada y, para remediar tal estado de cosas, 
los hermanos se presentaron ante Ataguju, quien les ordenó dirigirse al cerro 
Guacat, cercano al río Santa, y les anticipó que de ahí saldría una nueva genera- 
ción de hombres. Catequil inspiraba gran temor y respeto gracias a su honda 
mágica, que producía relámpagos, truenos y rayos (fig. 19). En este dios encon- 
tramos cierto rasgo común con Illapa y Libiac, divinidades del rayo. 


El santuario de los dos dioses se encontraba en la cima del cerro Porcón, y junto 
con ellos se hallaba su madre Mama Cautaguan, los tres bajo el aspecto de tres 
peñas muy grandes. . 


Rafael Larco Hoyle en sus escritos dio a conocer la deidad principal del panteön 
norteño como Ai-Apaec, mencionado por Fernando de la Carrera, „ en su obra escri- 
ta en 1644. Sin embargo, de la Carrera se refiere a dos dioses masculinos y no a uno 
solo, siendo el segundo Chicopaec, a quienes señala como el creador y el hacedor 
que en realidad vendrían a ser una sola deidad. Es posible que la concepción 
religiosa judaico-cristiana influyese también en Larco Hoyle para hacer mención 
a Ai-Apaec y no a Chicopaec. 


Otras dos deidades de la costa norte fueron mencionados por Calancha y Arriaga. 
Ambos cuentan la costumbre de los pescadores de ofrecer ofrendas al dios del 
guano, llamado por los autores Guamancanfac o Guamancantac. Antes de 
arriesgarse a navegar a las islas en busca del preciado abono, los indígenas roga- 
ban al dios del guano acordar su autorización para la empresa a iniciarse, pidien- 
do protegiera a sus frágiles embarcaciones para no naufragar debido a la bravura 
del mar en la vecindad de las islas. Primero ellos ayunaban durante dos días, sin 
comer ají ni sal, ni tener acceso a sus mujeres. Luego, antes de hacerse a la mar, 
vertían un poco de chicha en la playa como ofrenda al dios (fig. 20). A su retorno, 
cargados de guano, ayunaban otros dos días, y sólo después celebraban su regre- 
so a tierra con bailes, bebidas y comidas. 


¿En qué forma imaginarían los mochicas a Guamancanfac o Gumancantac? Como 

hipótesis sugerimos que este personaje no podía ser un ave marina porque la primera 

parte de su nombre es guaman, palabra que significa “halcón”, lo cual indicaría un 

ave de rapiña, ,. Evidentemente la voz sería una traducción del idioma mochica al 
502 

quechua. En cuanto a la segunda parte del nombre, canfac o cantac, es imposible 
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4 Fig. 20. Ofrenda de chicha ofrecida al dios 
del guano frente al mar en la costa norte. 


A Fig. 21. Pared curva del Templo del Sol, 
Coricancha, cuyos muros fueron utilizados en 
el siglo XVI para levantar la Iglesia de Santo 
Domingo, Cusco. 
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traducirlo sin un diccionario de dicho idioma. Yacovleff,,, demostró la importancia 
del águila pescadora (Pandium haliartus caroli) 
demos que el personaje “B” de la “Ceremonia del Sacrificio”; posee la cabeza y 
las alas del águila pescadora. Creemos muy probable que se trate de la imagen de 
Guamancanfac. La divinidad “A” con casco de guerrero y toda la parafernalia de 
un dios sería Ai-Apaec, y el personaje “D” correspondería a Chicopaec. Natu- 


so, en la iconografía mochica. Recor- 


ralmente estos nombres pertenecen a la época chimú, y no sabemos si en la 
lengua mochica se usarían los mismos términos, pero por lo menos el concepto 
dual está presente expresado por intermedio de las dos deidades guerreras. 


“ 


El culto inca al Sol 


En los mitos el Sol es frecuentemente considerado como “padre” de diversas 
huacas. Sin embargo, existen contradicciones, los narradores parecen dudar de 
sus conocimientos, situaciön natural en la comunicaciön oral, cuando cada cual 
anade o quita lo que le parece. 


Durante el gobierno de Pachacutec el santuario de Inticancha o “Recinto del 
Sol”, fue reconstruido, y mereció un nuevo nombre por la abundancia de oro, y 
fue llamado así Coricancha o “Recinto de oro” (fig. 21). 
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23. Representación de una divinidad 
emenina chavín con báculos y vagina 
dentada. Detalle de un textil pintado 
de Carhua (Cordy Collins 1999: 114). 


> Fig. 24. El mar o Mama Cocha brindó 

a los pobladores andinos una variedad 

de especies comestibles y constituyó fuente 
inagotable para mitos y leyendas. 


LAS DEIDADES FEMENINAS 


Si bien los dioses y huacas masculinos representaban los fenómenos naturales, 
ya fuesen ellos celestes o de las profundidades de la tierra, las diosas reflejan la 
preocupación por lograr los alimentos necesarios para subsistir. 


Ellas se manifestaban como favorecedoras de los seres humanos, pero era preci- 
so darles ofrendas y celebrar ritos para evitar sus iras y castigos. Falta una más 
profunda investigación sobre las deidades femeninas, sus roles y situaciones en 
el Olimpo andino. La atención de los estudiosos se ha dirigido hacia los dioses 
masculinos sin prestar suficiente atención a la presencia femenina. 


En el ámbito indígena observamos una mayor influencia de las diosas en tiempos 
más remotos, disminuyendo con el tiempo su presencia a favor de un acentuado 
poder masculino. Existe iconografía muy antigua de diosas poseedoras de una 
vagina dentada, y un ejemplo de ello son los textiles de Carhua, en la península 
de Paracas, saqueada por buscadores de tesoros. Esas telas recuperadas corres- 
ponden a la tradición Chavín de Huántar y no a la de Paracas., (fig. 23). La 
vagina dentada es un elemento simbólico relacionado con funciones castradoras 
de personajes femeninos con una amplia difusión mundial. 


Patricia Lyon,,,, ha investigado el tema en la iconografía, además de los persona- 


08 
jes sobrenaturales femeninos en los Andes. En los mitos el elemento temenino y 
divino representa a la madre fecunda, y no en vano la tierra es llamada 
Pachamama, la que alimenta y sostiene al género humano. Están allí los casos de 
Mama Cocha (fig. 24), el mar, emporio de peces y aves marinas en la extraordina 
ria y rica Corriente Peruana, cuando sus recursos aún no habían sido depreda 
dos, y los cronistas se admiraban de la enorme fecundidad de sus aguas; y de 
Mama Quilla, la Luna, cuya influencia en las mareas y en el crecimiento de las 


plantas era de conocimiento indígena. 


Las principales plantas para la alimentación recibían el título de Mama para su 


brayar su importancia. Arriaga.,,, menciona a Mama sara, el maíz, Mama aco, la 


papa, Mama oca, etc. hecho que muestra la gran estima de los productos agrico- 
las en la dieta indigena. 


La Luna 


En los Comentarios Reales Garcilaso de la Vega,,, consideraba a la Luna como 
hermana y esposa del Sol. Para su culto posefa en el templo de Coricancha un 
aposento separado de los otros dioses y huacas. Las paredes de su santuario 
estaban recubiertas de planchas de plata, y en un tablön de madera tenia pintado 
su rostro. Al igual que en la sala del Sol, en la de la Luna se hallaban en hilera y 
por orden de antigúedad los cuerpos momificados de las difuntas coyas o reinas. 
Huayna Capac dispuso que su madre tuviese el privilegio de ser colocada miran- 
do cara a cara el rostro del astro nocturno, distinción de la que él también disfru- 
tó en el santuario del Sol. Nos encontramos ante la estrecha relación madre/hijo, 
pues no era la momia de la mujer del Inca la que gozaba del honor, sino su 
madre. 


Una de las grandes fiestas incaicas se celebraba en setiembre, el mes de Coya 
Raymi (fig. 25), mes de la reina y también de la Luna. En la costa norte esperaban 
la aparición de la diosa Luna navegando por los cielos en su caballito de totora, 
y efectivamente el cuerno de la luna creciente semeja una embarcación cuando 
aparece al anochecer,- 


En el documento de Ávila., numerosas ceremonias y festejos se realizaban en lo 


que llamaban el mes de pura; ahora bien el pura quilla según González Holguín., 
equivale a decir el tiempo comprendido desde la luna llena hasta pasado el men- 
guante, es decir el tiempo transcurrido desde el plenilunio hasta la desaparición 
del astro nocturno. En la costa, el cómputo del tiempo se contaba por meses 
lunares, y los pescadores tenían cuenta de la influencia del satélite en las mareas. 
La mayor parte de los ritos y ceremonias se relacionaba con las fases lunares, 


sobre todo con el primer cuarto o el plenilunio. 


Durante el Coya Raymi también celebraban la ceremonia de la citua,,,, que con- 


514/ 
sistía en actos purificatorios para alejar del Cusco todos los males, y se esperaba 


con teas encendidas la aparición de la Luna. 


La Tierra o Pachamama 


La diosa Tierra está presente en varios mitos, como en el episodio de lucha entre 
Pachacamac y Vichama. La madre abandonada por la Luz y dejada en manos de 
la Noche muere y resucita todos los días. 


Según el mito, recopilado por el padre Villar Córdoba,,. en la región de Canta, 
cerca de Lima, Pachacamac desapareció ahogado en el mar, frente a lo que sería 
más tarde su gran templo. Su mujer Pachamama quedó sola en las tinieblas con 
sus pequeños mellizos, un varón y una niña, y los tres se pusieron a caminar 
hacia una lejana luz, en una noche oscura poblada de terribles animales. Con 
gran miedo llegaron a una cueva en la zona de Canta, habitada por un genio 
maligno llamado Wakon, hombre semidesnudo de larga e hirsuta cabellera. 
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< Fig. 25. Los incas realizaban fiestas 
en honor a la diosa Luna durante el Coya 
Raymi (Guaman Poma 1993, tomo |: 187). 


» Fig. 26. Textil paracas con valvas 


de Spondylus. Museo Nacional de Arqueología, 


Antropología e Historia, Lima. 


> Páginas siguientes: 

Fig. 27. El nevado de La Viuda, en la zona 
de Canta, Lima, representa a la diosa Tierra 
o Pachamama. 
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Wakon envió a los mellizos por agua a 
una fuente, y en su ausencia trató de 
seducir a Pachamama y, al no lograr 
su propósito mató y devoró a la diosa. 
Los niños abandonados a su suerte pa- 
saron por varias peripecias y recibie- 
ron ayuda de diversos animales. Uno 
de ellos fue un ave llamada huay-chau, 
anunciadora de la salida del sol, pero 
quien cuidó de los pequeños fue el 
añas, raposa o zorrillo, que alimentó 
con su sangre a los Huilcas. Con su 
ayuda los mellizos burlaron las ace- 
chanzas de Wakon y escaparon, sien- 
do perseguidos por el genio, quien en 
el trayecto interrogaba a los animales, 
los cuales lo engañaron, hasta que el 
añas le puso una trampa en un elevado cerro y Wakon rodó al abismo producien- 
do un tremendo terremoto. El dios Pachacamac, apiadado de sus hijos, les envió 
desde el cielo una cuerda por la cual treparon, convirtiéndose el varón en el sol 


y la niña en la luna. En cuanto a la diosa Tierra quedó transformada en el impo- 
nente nevado de La Viuda (fig. 27), cerca de Canta, situación frecuente en el 
ámbito andino, en el cual eran veneradas huacas de ambos sexos en las altas 
cumbres. 


Teresa Gisbert,,, ha señalado en el arte virreinal la existencia de cuadros colonia- 
les sobre la Virgen María en los que predomina la versión indígena de la “Virgen- 
Cerro”. Es así como se formó la identificación de María con ciertos nevados, en 


un sincretismo de María como Pachamama. 


Mama Cocha 


El mar, llamado en quechua Mama Cocha, era adorado no sólo por los costeños, 
sino por los serranos, los cuales cuando bajaban a los llanos no dejaban de ofre- 
cer su mocha o reverencia, para tener suerte durante su estadía en la costa. 


Los nevados, cerros y volcanes que “miraban al mar” desde sus cumbres tenían 
mayor prestigio que los otros. Esta situación les confería importancia y aumen- 
taba el número de sacrificios ofrecidos. Algunos nevados, como el Sarasara, 
Coropuna, Ampato y Putina, contaban para su servicio con miles de mitmag. 


Se adoraba al mar como madre de todas las aguas, ya fuesen lagos, lagunas, rios 
o fuentes. Para las ceremonias en homenaje al mar se servian, entre otras ofren- 
das, de conchas marinas. La mas usada era el mullu (Spondylus sp.) (fig. 26), 
necesaria para pedir las lluvias, y muy estimada por las huacas y dioses. También 
empleaban los Strombus sp., representados en los edificios de Chavín de Huántar, 
y originarios como el mullu de los mares cálidos del norte. Albornoz,,,, el 
extirpador de idolatrías, recomendaba destruir todos los objetos empleados por 
los indígenas en el culto, y entre ellos “algún caracol que suena como trompeta”. 
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a gasaat 


El nombre de pututo fue impuesto por los espafioles y traido del Caribe, como 
sucedió con las voces para el maíz, el ají y otros. En los mares norteños les decían 
fututo (fig. 28). 


Otra concha empleada en los ritos tenía por nombre cahuachi, voz relacionada 
quizá con las importantes estructuras prehispánicas de Nasca. La referencia al 
uso de estas conchas proviene de un documento de la sierra de la costa central. 
Cobo habla de grandes fiestas organizadas en Huarco en honor del mar, en las 
que toda la población participaba y se embarcaba con ofrendas y música mar 
afuera. 


Urpay Huachac 


El mito de Urpay Huachac, “la que pare palomas”, debió ser muy antiguo y si 
bien su origen perteneció a la costa central, su culto se ramificó al norte y sur del 
país. 


La diosa, esposa de Pachacamac, habitaba en el templo y criaba peces en los 
estanques del santuario. Un día apareció el dios serrano Cuniraya, y al no encon- 
trar a la divinidad, montó en cólera y echó sus pertenencias al mar, incluyendo a 
los peces. Desde entonces las aguas del mar se poblaron de peces y se multiplicó 
la vida en el océano, lo cual llevó a los pescadores a adorar a Urpay Huachac 
como madre de los peces y a invocarla para obtener una abundante pesca. 


Urpay Huachac debió tener un antiguo nombre, ya perdido en la tradición oral 
después de la intervención de Cuniraya, quien pretendió dormir con las dos hijas 
de la diosa, pero no logró su propósito, al transformarse las jóvenes en palomas, 
de ahí el nombre de la huaca,, ,. 


Entre los habitantes de las serranías contiguas a la costa central se veneraba a 
Urpay Huachac como una de las cinco hermanas del dios Pariacaca. El culto a 
la diosa fue quizás introducido por los pescadores que subían por las abruptas 
quebradas con el fin de trocar pescado seco por productos de otros medio 
ambientes. 


La difusión del culto de Urpay Huachac queda ates- 
tiguada por el nombre dado a una de las tres islas 
frente a Chincha (fig. 29), adoratorio de los pescado- 
res. Otra huella de la diosa se hálla en la sierra de 
Cajatambo, entre los ayllus chamas y nanin. Aquí el 
mito no menciona a las hijas de la divinidad, sino 
que le atribuye un hijo llamado Auca Atama. Conta- 
ban los naturales que ambos ídolos habían venido 
desde el mar, su lugar de origen y su pacarina. 


Manañamca y Chaupiñamca 


La información sobre estas dos diosas proviene de 
Avila,,,. Se trata de diferentes huacas en el tiempo, 
pero relacionadas con el mismo lugar, situado en la 
confluencia de los ríos Rímac y Santa Eulalia. En la 
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uniön de esos rios estaba el pueblo colonial de San Pedro de Mama (cerca del 
actual Ricardo Palma). 


Después del triunfo de Pariacaca sobre la huaca de Huallallo Carhuicho, men- 
cionado más arriba, aquél la emprendió contra la deidad femenina que residía en 
Mama. Trabajo le costó a Pariacaca vencer a la diosa, que había sido la compa- 
ñera de Huallallo y que se vio obligada a huir hacia la costa. Con este triunfo 
Pariacaca se convirtió en la nueva huaca de la zona. Las luchas entre dioses 
indican quizás antiguas migraciones de pueblos de agricultores, caminando en 
busca de lugares apropiados para establecerse, ocupando luego las chacras y 
campos de sus vencidos enemigos. Eso es lo que parece que hicieron los yauyos 
en la sierra central habitada anteriormente por gente yunga. Sus hazañas queda- 
ron registradas en la memoria colectiva de la gente en forma de mitos. 


Ahora bien, la voz Manañamca significa “la que no es ñamca”, e indica la poca 
estima de que gozaba la derrotada diosa entre los yauyos. La terminación fiamca 
o fiamoc se relaciona con los nombres de huacas o personajes importantes. Así al 
decir Manañamca la palabra tiene un sentido negativo, pues niega la condición 
de ser ñamca, lo cual es importante. A no dudarlo fue una divinidad costeña, 
ajena a los ídolos serranos. 


41 Fig. 28. Pututo inca. Museo Nacional Mayores noticias las proporciona el corregidor Dávila Briceño,,,, quien tuvo a su 

de Arqueología, Antropología e Historia, Lima. cargo reducir los naturales de la región de los yauyos a pueblos de hechura espa- 
ñola, y uno de los objetivos era el de facilitar la recaudación de los tributos. 

A Fig. 29. Islas guaneras frente al litoral E E ie T er 

Schicha. en Bla dälculineostefße Segün Davila Bricefio, en el pueblo prehispänico de Mama existia un famoso 


de Urpay Huachac, Ica. templo relacionado con la diosa del mismo nombre, mujer del dios Pachacamac. 
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Con este decir confirmaba el corregidor la relaciön de la huacas importantes con 
la posesiön de mujeres e hijos. 


Chaupiñamca, cuyo nombre significa “la fiamca de en medio”, tenía según Ávila,,, 
diversos orígenes. En un caso la presentan como hermana de Pariacaca, en otro 
como hija de Tamtañamca, el señor que enfermó por no ser un sabio verdadero y 
fue curado por Huatiacuri, el pobre curandero quien pidió como pago por su 
eficiente trabajo recibir a Chaupiñamca como mujer. Otros afirmaban que ella 
era hija del Sol. 


Las diferentes opiniones sobre la procedencia de Chaupiñamca muestran la in- 
certidumbre de la tradición oral, diferente y con variantes en cada pueblo. Esta 
huaca parece haber sido la diosa de la fertilidad, de la procreación, del bienestar 
de los pueblos. La celebración de su culto tenía lugar por el mes de junio, en la 
cercanía de las fiestas del Corpus Christi, cuando las cosechas han sido recogidas 
y se da gracias a la tierra por sus dones. Chaupiñamca reemplazó a la diosa 
Mama, que posiblemente poseía los mismos atributos, pues según Ávila todos los 
hombres la llamaban “madre”. 


Los naturales contaban que en tiempos antiguos Chaupiñamca vivía en forma de 
mujer y pecaba con todos los huacas pero no encontraba ninguno a su gusto. Un 
huaca llamado Rucanacoto vivía en el cerro que domina el pueblo de Mama, y 
según los indígenas tenía un miembro viril aventajado, e hizo que Chaupiñamca 
decidiera quedarse con él y se transformó en piedra. 


La gente de Huarochirí celebraba numerosas ceremonias y se caracterizaba por 
diferentes bailes. Uno de ellos, relacionado con el culto a Chaupiñamca, se Ila- 
maba Casayaco, danza que los de ese lugar bailaban desnudos, luciendo sus 
joyas y, decían que viendo sus vergüenzas la diosa se regocijaba. 


RECAPITULACIÓN 


El concepto de la “creación del mundo” es ajeno a las creencias indígenas, pues 
para esta gente el universo existe, es, sin mayor preocupación sobre si tuvo, o no, 
un principio. Los habitantes surgieron de sus pacarinas, listos para ocupar su sitio 
en el mundo, pudiendo ser sus lugares de origen cuevas, lagos, nevados, volca- 
nes, el mar, u otro punto de la geografía local. Los mitos mencionan a dioses que 
son derrotados por otros más fuertes o advenedizos; la memoria colectiva escon- 
de en sus relatos pasadas migraciones, guerras, derrotas o victorias, en forma de 
encuentros legendarios perdidos en un pasado lejano. 


Los cronistas en sus relatos no muestran la verdadera religiosidad andina, imbui- 
dos como estaban en sus propias creencias bíblicas. Al interrogar a los naturales 
esperaban noticias sobre el dios creador, el diluvio o el apóstol Santo Tomás 
recorriendo las Américas. Además hay que tener en cuenta las enormes dificulta- 
des para entender los idiomas vernaculares. 


Sólo en el siglo XVII, con las campañas para desterrar las idolatrías en el país, se 
perfilan mejor las creencias andinas. Aparece un universo animista, palpitante de 
vida, con una multitud de dioses y diosas favorables a los seres humanos, pero 
peligrosos y nefastos si se disgustaban y no recibían los sacrificios y ofrendas 
esperados (fig. 30). 
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Hallamos en las principales huacas o dioses la particu- 
laridad de tener “mujeres”, “hijos”, “hermanos” en 
guales 

distintas localidades. Estos lazos de parentesco 
significaban que cada uno de ellos dispo- 
ta yuyari nía de tierras para cultivar el maíz, y 
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huchu . este es el luzero de la mañana 


este es de la tarde r A t bs 
del incario, el Sol disponia de tie- 


rras en todo el pais, para benefi- 
“cio de los sacerdotes y para poder 
sostener el culto con el boato ne- 
cesario. En una economía que 
desconocía el dinero, la posesión de la 
tierra y sus usufructos significaba riqueza. 


En los mitos expuestos hasta aquí constata- 
mos la supresión de la presencia paterna. 
Pachacamac ha desaparecido; en el relato de 
Mama Raiguana el padre no es mencionado; 
en el mito de Catequil, el padre es asesinado. 
paia La triada de padre, madre e hijo queda trunca 
todo, afixado con plancha Á 5 s 
cancha Uaçi por ausencia paterna y da lugar al binomio 


losojos ymaymana 
ñaoraycunap fiauin 


collca 
y la cassa estaba 
de oro llamado cori 


madre/hijo, situación característica de los mi- 


tos andinos. ¿Qué repercusión o consecuen- 
cia tiene este binomio en las costumbres indí- 
genas? Este tema merece profundizarse por ser revelador de la mentalidad andina. 


Una creencia indígena a tomar en cuenta en el estudio es el concepto de huanca 
o piedra sacralizada. Una divinidad o un personaje mítico podía tomar la apa- 
riencia de una piedra y seguir comunicándose con sus fieles, emitir oráculos o 
volver a su forma primitiva. Las islas del litoral, y por qué no los nevados, tenían 
la misma particularidad. El universo andino no era un mundo estático, mudo, 
sino que adquiría vida y se comunicaba con los seres humanos. 


Una costumbre muy extendida y que gustaba particularmente a los costeños era 
el de multitudinarias peregrinaciones a determinadas huacas, en una fecha o 
época señaladas. Con la dominación española y el nuevo credo, continuaron las 
romerías, pero ahora en homenaje a santos, vírgenes y Cristos, bajo diversas 
advocaciones. Costumbre que continúa en la actualidad, reuniéndose fieles de 
lejanas comarcas y conjugándose prácticas antiguas con otras nuevas, en un 
sincretismo con fuertes ribetes andinos. 


Muchas de las tierras de las huacas pasaron, durante la colonia, a manos de las 
cofradías y de ciertos ayllus. La religiosidad indígena merece mayor investiga- 
A Fig. 30. Dibujo de Santa Cruz Pachacuti ción etnográfica, concurriendo a las numerosas fiestas de santos patronos de 
que muestra la plancha de oro del Coricancha dif bl Id do dedesindart E dal Kr 
y que resume la cosmología inca (Santa Cruz iferentes pueblos y aldeas, tratando de deslindar los orígenes de las prácticas, ya 
Pachacuti 1993: 208). sean ellas andinas o españolas. 
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4 Representación del Coricancha, Cusco 


según la crónica de Martín de Murúa (1590). 


Colección S. Galvín, Irlanda. 
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ADIVINACIÓN, 
ORÁCULOS Y 
CIVILIZACIÓN 
ANDINA 


Marco Curatola Petrocchi 


a adivinación cumplió un papel importante y representó una práctica am- 

pliamente difundida entre todos los pueblos indígenas de América del Sur 

pues estaba vinculada a las raíces chamánicas comunes de los distintos 
sistemas religiosos. Las prácticas adivinatorias tuvieron asi un desarrollo particu- 
lar en el seno de las grandes sociedades agrícolas del antiguo Perú, donde llega- 
ron a constituirse grandiosos centros ceremoniales que fueron la sede de los orá- 
culos y la meta de peregrinaciones panandinas. 


Una de las formas más comunes de adivinación entre los indígenas tanto de la 
floresta tropical como de los Andes, fue la consulta a los espíritus y a los dioses a 


través de la mediación de chamanes y sacerdotes. Estos alteraban sus estados de 


conciencia al ingerir sustancias embriagantes y estupefacientes -bebidas fermen- 
tadas, tabaco (Nicotiana tabacum), Piptadenia, coca (Erythroxylon coca), 
Banisteriopsis, Datura, Virola y cactus San Pedro (Tricocereus pachanoi) (fig. 31)- 
con el fin de ponerse en contacto con los seres sobrenaturales. Existen numerosas 
evidencias arqueológicas, directas e indirectas, cuya relación con el uso de estas 
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sustancias se puede inferir por medio de 
analogias etnogräficas particularmente 
con grupos amazönicos. Por ejemplo, 
las tipicas “tabletas” para la inhalaciön 
de polvos alucinógenos, o pequeñas ta- 
blas de madera tallada (pero también en 
piedra o en hueso) y frecuentemente 
acompañadas por cañitas de hueso de 
ave, han sido encontradas en diferentes 
sitios de Bolivia (Tiahuanaco, Niño 
Korin), del noroeste de Argentina (des- 
de Pucará de Rinconada a Calingasta) y 
del norte de Chile (desde Pisagua a 
Coquimbo). Pero es en la zona de San 
Pedro de Atacama donde se han halla- 
do centenares de estos artefactos en 
contextos funerarios, todos de manufac- 
tura muy fina, con los mangos artística- 
mente tallados e incisos con motivos tiahuanacoides (fig. 32). De Colombia provie- 
nen varios ejemplares muiscas, trabajados en láminas de oro martilladas y deco- 
rados con motivos en filigrana. Sin embargo, las más antiguas “tabletas” que se 
conocen son de madera y fueron encontradas en Huaca Prieta y en Asia en la 
costa peruana, y a juzgar por las asociaciones cerámicas se remontarían a 1200 
a.C. aproximadamente,,, (fig. 33). 


Es probable que las pequeñas esculturas de piedra que representan animales 
(felinos y camélidos), caracterizadas por una pequeña cavidad en el dorso y que 
se encuentran desde épocas chavín (900-300 a.C.) hasta los incas (1400-inicios 
de 1500 d.C), hayan tenido también un uso vinculado a la ingestión de sustan- 
cias alucinógenas (fig. 38). Con las prácticas adivinatorias se habrían relacionado 
las famosas figurinas de roca arcillosa (3000 a.C.) y cerámica (2000-1000 a.C.) 
de Valdivia (Ecuador); estas figurinas habrían servido de receptáculo para los 
espíritus evocados por el chamán,,,, lo que se presume por analogía con ciertas 
estatuillas utilizadas por los arawaks de Guyana. Lo mismo puede decirse de las 
figurinas hechas con arcilla cruda encontradas en Caral, un gran centro sagrado 
del valle de Supe (costa norcentral peruana) ubicado cronológicamente entre 


fines del tercer milenio e inicios del segundo milenio a.C..,, (fig. 34). 


Es casi seguro que hacia el año 1000 a.C. o poco después, el consumo de estupe- 
facientes estaba ya asociado a funciones adivinatorias en la región andina. En 
efecto, en una de las lajas que cubrían las paredes del patio circular hundido del 
Templo Antiguo de Chavín de Huántar, en la sierra norte del Perú, se encuentra 
representado un personaje de rasgos felínicos que sostiene un grueso tallo de 
cactus San Pedro,,,. Fuentes históricas así como evidencias arqueológicas testi- 
monian que el santuario de Chavín habría sido un oráculo importante. En las 
Relaciones de unos misioneros del siglo XVII,,, se relata que los nativos de los 
pueblos andinos se dirigían allí en peregrinación para obtener respuestas. El he- 
cho parecería tener plena confirmación tanto por el hallazgo en el sitio de cerá- 
mica de diferentes tradiciones regionales como por la particular organización de 
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< Fig. 31. El cactus San Pedro (Tricocereus 
pachanoi) sirvió como medio para 

que chamanes y sacerdotes del antiguo Perú 
tomasen contacto con el mundo sobrenatural 


V Fig. 32. Tableta de hueso tallado 

con motivo zoomorfo de estilo Tiahuanaco, 
utilizado para la inhalación de polvos 
alucinógenos. Museo de Sitio de Tiahuanaco, 
Bolivia. 


las galerías en el cuerpo central del templo: la galería del Lanzón se intercomunica 
con una celda ubicada en el nivel superior por medio de un pequeño orificio en 
el techo, encima de la imagen del culto. Es probable que los sacerdotes hayan 
estado ocultos y que permitiesen escuchar “la voz del dios” a través del orificio a 
aquellos que habrían sido admitidos para interrogarlo en la oscuridad de la gale- 
ría. Por otro lado, Luis G. Lumbreras,,, ha sugerido que una de las principales 
funciones de la clase sacerdotal del lugar pudo haber sido precisamente la de 
ofrecer predicciones relacionadas con el tiempo, con el fin de optimizar la orga- 
nización y conducción del ciclo agrícola, de creciente complejidad y vastedad. 
Estas predicciones se habrían basado en observaciones astronómicas pero en un 
contexto muy esotérico. 


Sin embargo, existen centros ceremoniales mucho más antiguos que Chavín, los 
que también pudieron haber cumplido funciones adivinatorias, como Huaricoto, 
La Galgada, Kotosh y Shillacoto en la sierra norcentral, así como Caral en la 
costa. Todos estos santuarios del tercer milenio están caracterizados por estructu- 
ras con fogones en los que grupos restringidos de personas incineraban ofrendas, 
y las fuentes históricas informan precisamente que una de las formas más solem- 
nes de adivinación entre los incas consistió en comunicarse con los espíritus a 
través del fuego. 


Para resolver cuestiones relativas a la seguridad del estado, como por ejemplo 
prevenir eventuales rebeliones o atentados contra la persona del emperador, los 


incas recurrían a potentes y temidos adivinos llamados yacarca, generalmente 
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originarios de la comunidad de Huaro (en la región del Cusco), y que acompaña- 
ban al soberano en todos sus desplazamientos (fig. 35). Para evocar a los espíritus 
utilizaban dos grandes braseros y alrededor de ellos colocaban vasijas llenas de 
los mejores alimentos y potajes, y encendían el fuego mientras masticaban coca, 
cantaban, lloraban y entonaban letanías, invitando a un determinado espíritu a 
introducirse en uno de los braseros y a responder a las preguntas planteadas a 
través de las llamas. En caso de una respuesta poco clara, se convocaba inmedia- 
tamente a un segundo espíritu y se le pedía entrar en el otro brasero y confirmar 
la predicción. Estos ritos adivinatorios eran acompañados por preciadas ofrendas 


en oro y plata, y sacrificios de niños y camélidos blancos,,,; el propio Sapa Inca 


528/ 
asistía a veces a ellos luego de haber ayunado durante dos o tres días. 

Otro importante rito adivinatorio estaba relacionado con la matanza ritual de 
llamas (pero también de cuyes y de aves): la calpa, que consistía en extraer los 
pulmones del animal, soplarles una vena y observar los signos que aparecían 
sobre la superficie del órgano; de esta manera ciertos adivinos llamados calparicuy 
obtenían indicaciones y previsiones sobre delicados asuntos de estado, como la 
elección del heredero al trono o el éxito de una campaña militar que se veía 
particularmente difícil... (fig. 36). 


529 


La práctica adivinatoria tuvo manifestaciones más difundidas y populares que 
han sido documentadas para la época inca pero ciertamente son más antiguas. 
Entre ellas figuran la observación de cómo se quemaba y consumía la grasa de 
llama y las hojas de coca, o cómo chorreaba la sangre de un cuy destripado por 
la uña del adivino; asimismo se escudriñaba la posición asumida por las patas de 
las arañas que eran encerradas por largo tiempo en recipientes especiales, e igual- 
mente cómo se distribuía el escupitajo de las hojas de coca masticadas en los dos 
dedos más largos de la mano, si en cantidad similar o menor. Fue también bas- 
tante común la verificación de la cantidad de granos de maíz, frijoles o bolitas de 
estiércol de llama, que eran reunidos en pequeños montículos (si era par, el pro- 
nóstico era favorable, si era impar era desfavorable). Con el mismo fin se solía 
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< Fig. 33. Tabletas para inhalación 

que provienen del cementerio precerámico 
de Asia. Museo Nacional de Arqueología, 
Antropología e Historia, Lima. 


V Fig. 34. Figurina de barro 
antropomorfa encontrada en el Complejo 
Arqueológico de Caral, valle de Supe 
Museo de la Universidad Nacional Mayor 
de San Marcos, Lima. 
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A Fig. 35. Representaciön de sacrificios 
acargo de un “pontifice” inca segün la crönica 
de Guaman Poma (1993, tomo |: 184). 


A Fig. 36. Los ritos adivinatorios incas 
inclufan la “lectura” de ciertos örganos 

de animales como las llamas (Guaman Poma 
1993, tomo II: 725). 


A Fig. 37. La observación de los astros sirvió 
como fuente de presagios y predicciones 
agrícolas (Guaman Poma 1993, tomo II: 726). 


> Paginas siguientes: 

Fig. 38. Conopas incas que representan 
camélidos. Museo Nacional de Arqueología, 
Antropología e Historia, Lima. 
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utilizar pequeñas piedras negras o de colores, que los adivinos conservaban con 
gran cuidado y devoción, y que se transmitían de generación en generación, 


considerändolas un don y un signo de la benevolencia de los dioses,,,. 


La observación de los astros,,, estaba asociada específicamente con la predic- 
ción, y en particular la de las Pléyades o collca, cuyo grado de luminosidad en el 
momento de su aparición en el cielo en el mes de junio se creía que era directa- 
mente proporcional a la productividad de las futuras cosechas,,, (fig. 37). Por 
otro lado, la presencia de ciertos fenómenos celestes ocasionales, como los eclipses 
de sol o de luna y el pasaje de cometas, eran considerados como presagios de 
desgracias tales como la anunciación de la muerte de algún señor. La presencia 
del arcoiris (cuychi) era generalmente un signo nefasto, pero en ciertas ocasiones 
podía también representar una manifestación del favor divino. Manco Capac, el 
mítico primer Inca, lo interpretó así cuando apareció ante él un arcoiris doble 
sobre el cerro Huanacauri durante su legendaria peregrinación en busca del lu- 
gar donde fundaría el Cusco,,,. Al llegar, el Inca siguió otra práctica adivinatoria 
muy común en los Andes que consistía en observar el vuelo de los pájaros, con- 
firmando los buenos auspicios,,,, 


La interpretación de los sueños con fines adivinatorios también estuvo bastante 
difundida: soñar con fuego significaba enfermedad; un pájaro una fuerte pelea; 
un río, un puente, un eclipse de sol o de luná la muerte de uno de los padres; la 
caída de un diente anticipaba el fallecimiento del padre o de un hermano, mien- 
tras que el corte del cabello la muerte del marido; el sacrificio de una llama 
indicaba la muerte de quien soñaba,,.. El Huillac Umu (el adivino que habla), el 
sumo sacerdote de la iglesia inca que residía en el gran Templo del Sol (Coricancha) 
del Cusco, predecía el futuro mediante la interpretación de los sueños y la ob- 
servación de las vísceras de los animales sacrificados, pero sobre todo a través 
de las revelaciones y las respuestas que recibía directamente de la divinidad,,, 
(fig. 39). Esta última fue precisamente la forma de adivinación más importante y 
difundida en el antiguo Perú. 
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Oräculos y poder 


Prácticamente cada ayllu (grupo corporativo de descendencia), cada comunidad 
y cada curacazgo poseía su propio oráculo: un lugar sagrado considerado resi- 
dencia de un numen tutelar que al ser evocado se manifestaba ante los sacerdo- 
tes responsables de su culto dando respuestas, y a veces también a los mismos 
fieles. La mayor parte de tales santuarios estaban ubicados junto a ciertos lugares 
de la naturaleza (una gruta, una fuente, el punto de confluencia de dos cursos de 
agua, una roca, un lago o la cima de un cerro), con los cuales se identificaban las 
divinidades. El lugar y la divinidad consustancial a éste eran llamados genérica- 
mente huaca. A menudo, la divinidad del oráculo estaba.representada por una 
huanca o gran piedra oblonga, trabajada o no, que se encontraba colocada verti- 
calmente sobre el suelo; se creía que el mítico fundador de la estirpe se habría 
transformado en ella (figs. 41a, b). 


El principal oráculo de los incas se llamaba Huanacauri y fue construido en la 
cima del cerro homónimo que domina el valle del Cusco; fue venerado como 
huanca que representaba a Ayar Uchu, uno de los hermanos de Manco Capac en 
el mito de los Ayar. Durante el desarrollo de las ceremonias solemnes se sacrifi- 
caba en honor a Huanacauri seres humanos cuyos cuerpos eran después sepulta- 
dos alrededor del ídolo (fig. 40). El cronista Cieza de León,,, cuenta que las per- 
sonas que serían sacrificadas iban al encuentro de la muerte (por estrangulación) 
luego de abundantes libaciones, vistiendo los vestidos más finos y las joyas más 
preciosas, felices de ofrecer sus vidas al dios y convencidos de que les esperaba 
un glorioso destino a su servicio en el más allá. 


Otro oráculo de importancia especial para los incas era la estatua de oro de 
Punchao, el dios Sol, que se conservaba en el Coricancha en el Cusco (fig. 42). 
Esta sagrada imagen llevaba en su interior una masa hecha con los corazones y 
las vísceras disecadas de los incas muertos y momificados, y era consultada con 
regularidad por el Sapa Inca, sobre todo para asuntos de estado muy importantes, 
y en particular para cuestiones relativas a la sucesión al trono imperial. Así, por 
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< Fig. 39. El sumo sacerdote inca, Huillac 
Umu, servía como intermediario entre 

los hombres y la divinidad, revelando el futuro 
através de los sueños (Martín de Murúa 1590). 
Colección S. Galvín, Irlanda. 


Y Fig. 40. El Huanacauri, cerro vecino 

de la ciudad del Cusco, fue considerado 

por los incas como el principal oráculo de todo 
su territorio (Guaman Poma 1993, tomo |: 194). 


» Fig. 41a. Las huancas se relacionan 
generalmente con figuras míticas 


de antepasados fundadores. Qengo, Cusco. 


» Páginas siguientes: 
Fig. 41b. Complejo ceremonial de Qengo. 
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ejemplo, el cronista Sarmiento,,, relata la tradición según la cual el joven princi- 
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pe Pachacuti habría consultado a Punchao después de la victoria sobre los chancas, 
para saber quién habría de ser el próximo Inca, recibiendo del propio oráculo la 


investidura como nuevo emperador. 


De gran importancia era también el oráculo de Vilcanota (Villcanuta, en aymara 
“casa del sol”), ubicado en el paso de La Raya, en los límites entre la región del 
Cusco y el Collao (fig. 43). Los incas ofrecían ocasionalmente a dicho oráculo 
sacrificios humanos, especialmente en el rito de la capacocha que se celebraba 
cada cinco años, y comúnmente grandes cantidades de animales. Sus respuestas 
eran trasmitidas por los sacerdotes y eran consideradas como verdades absolu- 
tas. En cambio, el gran oráculo de Apurímac, cuyo nombre significa precisamen- 
te “la divinidad que habla”, respondía directamente a todo aquel que lo interro- 
gaba; su santuario estaba ubicado a orillas del río del mismo nombre, en la fron- 
tera suroccidental del área nuclear inca y estaba cuidado por una sacerdotisa 
perteneciente a la familia imperial inca. La imagen del oráculo estaba represen- 


tada en un grueso palo de madera por una figura humana y estaba clavada en el 
piso de una pequeña construcción de un solo ambiente, con las paredes externas 
decoradas con pinturas policromas e inmersa internamente en la oscuridad. El 
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V Fig. 42. La casa de Punchao, el dios Sol, 
era visitada regularmente por los gobernantes 
incas en busca de respuestas a cuestiones 
de estado. Coricancha, Cusco. 


» Fig. 43. El oráculo de Vilcanota recibía 
ofrendas como parte del ritual de la capacocha 
(Guaman Poma 1993, tomo |: 200). 
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faja de oro sobre la cual estaban apli- 
cadas dos copas del mismo metal a ma- 
nera de senos y finisimos atuendos fe- 
meninos cerrados por los tipicos pren- 
dedores tupu de amplia cabeza circu- 
lar. Esta representaciön de Apurimac 
estaba acompanada por otras imäge- 
nes femeninas semejantes pero de 
menores dimensiones y también em- 
badurnadas de sangre,,,.. 


Asi mismo parece que tuvieron forma 
humana las imagenes de los oräculos 
de otros dos importantes grupos étnicos 
contemporáneos de los incas: la del dios Huari Huillca (Guarivilca) de los huancas 
del valle del Mantaro, en la sierra central, y la de Catequil de los Huamachuco en 
la sierra norte. El santuario del primero estaba ubicado en las cercanias de una 
fuente de donde los huancas pensaban que habia salido la pareja fundadora de 
su estirpe (figs. 44a, b).,,, mientras que el de Catequil estaba situado en la cum- 
bre de un cerro con la que se identificaba el dios. Este último fue un oráculo 
particularmente rico y famoso, con extensas posesiones, un importante tesoro y 
numerosos sacerdotes a su servicio, que recogían ofrendas entre las poblaciones 
de una vastísima área que iba de Quito al Cusco. La estatua lítica de la divinidad 
fue destruida poco antes de la invasión española por el propio Inca Atahualpa, ya 
que el oráculo se había expresado a favor del hermano Huascar durante el curso 
de la sanguinaria y prolongada lucha entre ambos por la sucesión al trono impe- 
rial,- 


Todavía más afamado fue el oráculo del dios Rímac (“el que habla”), ubicado en 
el valle del río homónimo en la costa central andina. Su santuario pudo haber 
sido el grandioso complejo arqueológico conocido hoy como Maranga o, con 
mayor grado de probabilidad, la Huaca de Santa Ana, destruida en los primeros 
años de la Colonia por ser un centro de culto autóctono e importante y estar 
ubicado en el área donde los españoles fundaron la Ciudad de los Reyes (Lima). 
En efecto, en tiempos protohistóricos, el oráćulo -representado según Garcilaso 
de la Vega,,, por una estatua antropomorfa y según Cristóbal de Albornoz. ,, por 
una “piedra redonda”- era visitado regularmente por los señores étnicos de todo 
el país o por sus mensajeros, quienes solían interrogarlo sobre los asuntos que 
ellos consideraban relevantes. Incluso al momento de la conquista del valle, los 
incas respetaron el santuario, rindiéndole culto y consultándolo, como hizo por 
ejemplo el emperador Huayna Capac (1493-1528 d.C. aproximadamente) antes 
de comenzar la campaña de la isla de Puna en Ecuador, ,,. 


En aquella ocasión, el Inca había consultado previamente, como solía hacer cuan- 
do se trataba de los temas más delicados e importantes, a otro oráculo, el más 
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famoso y poderoso del mundo andino, el de Pachacamac (en quechua “el que da 
vida al mundo”), o Ichma, como era Ilamado originalmente por las poblaciones 


de la costa. Siendo el oráculo más importante entre las poblaciones del territorio 
andino, es el mejor conocido,,, ya sea arqueológica como históricamente, sobre 
todo a través de los vívidos testimonios dejados por los primeros españoles que 
visitaron el lugar., 


El santuario de Pachacamac (fig. 45) se encuentra ubicado en la desembocadura 
del valle del río Lurín, inmediatamente al sur del valle del Rímac y comenzó a 
desarrollarse durante el Periodo Intermedio Temprano (200 a.C.-600 d.C.), Ile- 
gando a su apogeo en el Periodo Intermedio Tardío (1100-1450 d.C.), pero de 
hecho ya en el Horizonte Medio (700-1000 d.C.) se había impuesto como el más 
importante centro ceremonial -una verdadera ciudad santa- de la costa, abar- 
cando desde ese momento su esfera de influencia religiosa y artística todos los 
valles comprendidos entre los ríos Nasca en el sur y Chicama en el norte, así 
como las zonas serranas adyacentes. Tan grande era el prestigio de este santuario 
y tan consolidada su autoridad, que también mantuvo cierta autonomía bajo el 
dominio inca pues continuó recibiendo ofrendas y tributos de los numerosos 
grupos étnicos que eran sus devotos, algunos de regiones muy alejadas como los 
atacames de la península de Esmeraldas (Ecuador), más allá de los propios límites 
del Tahuantinsuyo. 


En el interior de la ciudad sagrada de Pachacamac, además de la gran pirámide 
sede del dios, había una serie de estructuras piramidales menores, cada una de 
las cuales parecería haber sido el templete del numen tutelar de un curacazgo 
adscrito al santuario,,,. Detrás de estas estructuras religiosas, o a los lados, había 
grandes depósitos llenos de maíz y otros productos, que representaban el tributo 
ofrecido al oráculo por los diversos grupos étnicos y destinado a la celebración 


de las fiestas y al mantenimiento de los sacerdotes, de sus servidores y de los 
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A Fig. 44a. Santuario del dios Huari Huillca, 


valle del Mantaro. 


» Fig. 44b. Sistema de aguas canalizadas en 


Huari Huillca. 
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artesanos y obreros encargados de la construcciön, mantenimiento y decoraciön 
de los edificios. Ademäs, una buena parte de estos productos era muy probable- 
mente destinada al sustento de los sefiores locales, de sus séquitos y de los nume- 
rosos peregrinos que visitaban el santuario llevando oro, plata, tejidos, cabezas 
de ganado y otras ofrendas, 4. 


La gran pirámide de Pachacamac era el corazón de la ciudad: una construcción 
con terrazas en varios niveles, adosada a una colina natural y enteramente deco- 
rada con pinturas murales policromas, con motivos zoomorfos y fitomorfos, en- 
tre los cuales resaltaban representaciones de plantas de maíz. En la cima, prote- 
gido por un triple cerco de muros estaba la sede del oráculo: una celda angosta, 
totalmente oscura, sin adornos, y en el centro “un palo de madera clavado en el 
suelo con una figura de hombre en la parte alta”. Esta era la representación de 
Pachacamac, “creador de los hombres y de sus alimentos”. En 1938, mientras se 
realizaban algunos trabajos de limpieza de la estructura, se encontró en forma 
casual una representación del dios que correspondía a la breve descripción de la 
imagen que había sido transmitida por los cronistas; actualmente está expuesta 
en el pequeño museo anexo al sitio arqueológico. Se trata de un palo de madera 
que mide alrededor de 235 cms. de alto y en cuya parte superior se ha tallado a 
un personaje bifronte (posiblemente para simbolizar su facultad de “ver” en el 
pasado y en el futuro). En uno de los lados de su cuerpo figuran mazorcas de 
maíz y en el otro pájaros y peces (quizás se buscaba representar el ciclo de produc- 
ción del guano, el abono por excelencia de los pueblos agrícolas del antiguo 
Perú). Seguramente no se trata de la misma imagen que se guardaba en una celda 
encima de la pirámide y que fuera destruida por los conquistadores, sino una de 
las tantas imágenes análogas del dios que estaban desperdigadas en la ciudad (en 
las puertas, a lo largo de los caminos y alrededor del santuario). 


El maíz fue representado insistentemente tanto en la imagen de Pachacamac como 
en las paredes de su templo; esto indicaría que una de las principales prerrogati- 
vas del dios era precisamente la de distribuir el valioso cereal (fig. 46). Recorde- 
mos al respecto que los señores de las distintas etnias llegaban periódicamente 
en peregrinaje devoto al centro ceremonial para pedir buenas cosechas de maíz, 
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esperando pacientemente en oraciön y penitencia, semanas e incluso meses an- 
tes de que los sacerdotes accediesen a transmitir a la divinidad sus solicitudes 


que eran siempre acompañadas por ricos donativos. En una ocasión el propio 
Inca debió esperar cuarenta días antes de que pudiese entrar en contacto con el 
oráculo., Además de pedir abundantes cosechas, los indios se dirigían a 
Pachacamac para ser sanados y protegidos de las enfermedades y sobre todo 
para recibir respuestas sobre temas importantes como, por ejemplo, el desenlace 
de una guerra en curso, Todas las respuestas eran comunicadas a través de los 
sacerdotes, los únicos que tenían acceso a la celda del oráculo y a quienes el 
dios solía manifestarse y dirigir la palabra. 


Incluso los peregrinos de mayor rango debían esperar las respuestas en un patio 
externo o en las terrazas más bajas de la pirámide, siendo considerado sacrílego 
hasta rozar con la mano las paredes de la “casa del dios”. Se creía, en efecto, que 
los impíos y aquellos que no respetaban debidamente el culto al oráculo se arries- 
gaban a ser devorados por Pachacamac y depositados en las entrañas de la tierra 
pues la ira del dios se manifestaba precisamente mediante movimientos telüricos,,,, 


fenómenos bastante frecuentes en la costa peruana que es una de las zonas más 
sísmicas del mundo. 


Por otro lado, el conjunto de la evidencia histórica y arqueológica relacionada 
con el nivel de organización socio-económica, demuestra que el centro ceremo- 
nial funcionaba de acuerdo al modelo tradicional de intercambio de bienes y 
servicios, marcado por los principios interactivos de la reciprocidad (asimétrica) 
y de la redistribución, propio de las altas culturas andinas prehispánicas. En efec- 
to, las ofrendas de bienes preciosos y de productos alimenticios de las poblacio- 
nes fieles eran “contracambiadas” por el oráculo que ofrecía una serie de servi- 
cios y prestaciones, como la curación mágica de las enfermedades, la protección 
sobrenatural de la producción agrícola, la formulación de predicciones y res- 


238 


< Fig. 45. Vista aérea del Complejo 
Arqueológico de Pachacamac, valle de Lurín, 
Lima. Servicio Aerofotográfico Nacional. 


» Fig. 46. Piezas de oro en forma de maiz. 
Museo Rafael Larco Herrera, Lima. 
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< Fig. 47. Vasija escultórica chimú-inca 

que representa a gobernante recibiendo 

un vaso de manos de otro personaje de menor 
estatus. Museo Amano, Lima. 


> Fig. 48. Vasija escultórica chimú 

que representa a un grupo de personajes 
durante una ceremonia (detalle). Museo 
Rafael Larco Herrera, Lima. 
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puestas por parte del oräculo. Ademas, el templo como lugar de grandes ceremo- 
nias püblicas se convertia en un territorio neutral comün en donde grupos y 
etnias distintas, a veces con fuertes contrastes entre ellas, podian encontrarse y 
comunicarse en un contexto altamente normativo, dirimiendo controversias y 
estableciendo formas de intercambio y de cooperación. Esta última función de- 
bía tener una relevancia fundamental sobre todo en las épocas de acentuada 
fragmentación socio-política, como fue por ejemplo el Periodo Intermedio Tar- 
dio. Además, una vez satisfechas las exigencias de los sacerdotes y del personal 
a su servicio, el centro ceremonial debía “redistribuir” el excedente como ali- 
mento para los peregrinos, contribuyendo al menos idealmente al equilibrio de 
la relación de reciprocidad con la población devota y reforzando por tanto su 
consenso y lealtad (fig. 48). 


Pero el sistema de interacción entre el oráculo y los varios señoríos y etnias a él 
ligados debió ser todavía más complejo y articulado. En efecto, si de una parte 
éstos construían adoratorios consagrados a sus respectivas divinidades en la ciu- 
dad sagrada —que así se configuraba como un magnífico panteón (una verdadera 
“ciudad de los dioses”)-, de la otra, lugares detulto conectados con Pachacamac 
eran instituidos en el seno de las poblaciones devotas. No queda claro si estos 
santuarios secundarios fueron creados ex novo o si se trataba en cambio de anti- 
guas huacas locales que asumían vínculos de parentesco con Pachacamac. Es 
muy probable que ambas situaciones hayan ocurrido. Lo que sí está probado por 
las fuentes es que dichas huacas “periféricas” eran consideradas “parientes cer- 
canas” de la divinidad. Así, por ejemplo, en el santuario de San Pedro de Mama, 
ubicado en las faldas de la sierra de Lima, se veneraba a Chaupiñamca, diosa 
considerada como “esposa” de Pachacamac,.,. Pero “esposa” del dios era tam- 
bién Urpay Huachac, la isla sagrada de los pescadores de Chincha (costa sur), 


241 


mientras que el promontorio Sulca Vilca, huaca principal de los indios de 
Lunahuaná (costa centro-sur) era considerado su “hermano”. Pachacamac tam- 
bién tenía hijos. A propósito, según la crónica de Santillän,,, el oráculo habría 
ordenado al Inca Tupa Yupanqui que construyese “casas”, es decir templos, para 
tres de sus hijos en el valle de Mala (costa central), en el de Chincha (costa sur) y 
en Andahuaylas (sierra sur) respectivamente, mientras un cuarto hijo se habría 
quedado con el emperador para atender a todas las consultas del Inca. Además, 
algunos documentos indican que en el valle de Moche (costa norte) habría una 
gran pirámide llamada Huaca de Pachacamac (probablemente la Huaca del Sol 
o la de la Luna). De manera coineidente, la crónica de Santa Cruz Pachacuti,.. 
afirma que el oráculo de Pachacamac pidió al emperador Huayna Capac que lo 
llevase entre los chimú para ser adorado por ese pueblo. Aparentemente, 
Pachacamac fue venerado hasta por las poblaciones de la montaña: en las actas 
de un proceso por “idolatría” de la época colonial, se menciona que los nativos 
de algunas comunidades de la selva rendían culto a un ave particular que había 
sido enviada a ellos por el célebre oräculo,,, (fig. 49). Todas estas relaciones de 
parentesco entre Pachacamac y diferentes divinidades locales, así como las di- 
versas formas a través de las cuales la divinidad se encontraba presente en con- 
textos muy alejados, representan evidentemente los fuertes vínculos existentes 
entre los más variados grupos étnicos (de la costa, sierra y selva) y el afamado 
oráculo, el cual debió ser el punto de apoyo de un complejo mosaico socio- 
político y de un circuito económico de dimensiones panandinas durante los últi- 
mos siglos precolombinos. 


Consideraciones finales 


Las múltiples e importantes funciones políticas y económicas de un gran oráculo 
como el de Pachacamac explican muy parcialmente las condiciones y las causas 
que motivaron el extraordinario desarrollo de los centros ceremoniales sede de 
los oráculos en el antiguo Perú. Como hemos visto, el atributo y la manifestación 
por excelencia de todas las divinidades andinas prehispánicas, fueran ellas loca- 
les, regionales o panandinas, fue responder, revelar su voluntad y el futuro “ha- 
blando” a los hombres directamente o a través de sus sacerdotes. Aparentemente 
en ningún otro país del mundo —ni siquiera en Mesopotamia, Etruria, Grecia 
clásica, Egipto, China antigua o en la misma Mesoamérica- la actividad de los 
oráculos tuvo tanta importancia como en los Andes, donde la adivinación 
institucionalizada representó un fenómeno extremadamente común y difundido, 
connatural a la sociedad autóctona: un verdadero “hecho social total”, según 


una expresión del gran antropólogo francés Marcel Mauss,.,, es decir, uno de 


5571 
aquellos aspectos de la vida social que, por su naturaleza y en su devenir, 


involucran al conjunto de la pluralidad de los niveles sociales. 


Pero, ¿cuáles habrían sido las principales razones de este extraordinario desarro- 
llo de las funciones de los oráculos en el antiguo Perú? ¿O será que éste se produ- 
jo por un simple azar del devenir histórico-cultural? No lo creemos, sobre todo 
frente a un fenómeno de esta magnitud y trascendencia. Más bien, pensamos que 
el fenómeno está en directa relación con otros aspectos relevantes y peculiares 
de la civilización andina. 
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» Fig. 49. Botella de estilo Pachacamac 

con el diseño de la figura del ave sobrenatural 
o “grifo”, ampliamente difundido 

en las sociedades de la costa durante 

el Horizonte Medio. Museo Nacional 

de Arqueología, Antropología e Historia, Lima. 
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En primer lugar, hay que recordar que la adivinaciön y sobre todo los oräculos, 
que constituyen la forma mäs elevada y organizada de esta präctica magico- 
religiosa, representan una instituciön social cuya primera funciön es la de legiti- 
mar decisiones. Al respecto, diferentes estudios conducidos entre etnias africa- 
nas por antropólogos sociales han mostrado fehacientemente cómo en las socie- 
dades fundadas en los linajes (que en general se caracterizan por carecerde un 
poder central fuerte) las respuestas de los oráculos ofrecen, en el caso de eleccio- 
nes con consecuencias relevantes para el equilibrio de los grupos, decisiones 
formalmente “objetivas”, es decir independientes de los deseos de las partes 
involucradas. Así, al colocar los procesos de decisión y las resoluciones por enci- 
ma de la voluntad y de los intereses de éste o aquel individuo, familia y/o grupo, 
los oráculos aseguran a éstos la fuerza moral, es decir el consenso necesario para 
que sean acatados y respetados por todo el cuerpo social... 


A pesar de su gran complejidad, las grandes formaciones socio-políticas andinas 
mantuvieron dos rasgos típicos de las sociedades tradicionales más sencillas: la 
ausencia de alguna forma de escritura comparable con los sistemas ideográfico- 
fonéticos de la antigúedad y una organización social fundada sobre los linajes 
(ayllus). Ya hace unos años Jeanette Sherbondy, en su tesis doctoral sobre la orga- 
nización inca del sistema de riego en el valle del Cusco,,,, señaló que -en con- 
traste con la teoría clásica de Karl Wittfogel- uno de los rasgos más interesantes y 
peculiares de la organización social prehispánica en’ los Andes consistió en 
continuar organizándose en torno a los ayllus (grupos corporativos de descen- 
dencia),,, incluso al interior de macro-formaciones estatales como el 
Tahuantinsuyo. 


¿Cómo pudieron entonces los incas constituir uno de los imperios más grandes 
de la antigüedad sobre las bases aparentemente frágiles de una organización 
sencilla de linajes y sobre todo sin escritura, instrumento de importancia pri- 
maria para el establecimiento de normas fijas y universales, definitivamente 
necesarias para la organización, el funcionamiento, el control y el manteni- 
miento de cualquier formación estatal de ciertas dimensiones? No es casual 
que en Egipto, por ejemplo, el desarrollo de la escritura ideográfico-fonética 
coincidiera con la unificación del país alrededor de 3000 a.C. La misma pre- 
gunta puede plantearse para pueblos anteriores a los incas, como los huaris y 
los chimúes, que crearon grandes y poderosos estados (fig. 47). Evidentemente 
todas estas sociedades complejas “orales” del antiguo Perú debieron desarro- 
llar una serie de mecanismos e instrumentos de comunicación, normatividad y 
legitimación del poder alternativos a la escritura. En los Andes el instrumento 
por excelencia fue evidentemente el principal medio de comunicación dispo- 
nible: “la palabra” y sus potencialidades fueron llevadas a los máximos niveles 
concebibles. Fue a través de los oráculos, es decir a través de los dioses que así 
se comunicaban en forma directa con los hombres, expresando su voluntad y 
planes para el mundo, que la palabra hablada alcanzó ese valor apodíctico de 
imperativo absoluto que en otras civilizaciones antiguas se atribuyó a textos 
sacros como la Biblia o el Corán, o los códigos. Al categórico “está escrito” del 
antiguo pueblo de Israel o al más profano, pero no menos imperioso, dura lex, 
sed lex de la Roma de los Césares, debió corresponder en los Andes prehispánicos 
algo así como “lo ha dicho el oráculo”. 
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MITOS, DIOSES Y ORACULOS 


Definitivamente, al “objetivar” y sacralizar los planteamientos y las disposicio- 
nes de las elites, las respuestas de los oräculos transformaban la expresiön senci- 
lla de la voluntad de un restringido grupo de poder en verdad absoluta, asegurän- 
dole de este modo la aceptación de todos los linajes y los grupos secundarios y 
subalternos. Y, tanto más amplia y articulada era (o quería ser) la formación so- 
cio-politica, tanto más fuerte y estentórea debía ser “la voz” de sus dioses. Ade- 
más, como los oráculos podían ser “consultados” todas las veces que fuera nece- 
sario y oportuno —exactamente como las sagradas escrituras o las recopilaciones 
de leyes— ofrecían otros servicios a la sociedad y al estado: por un lado, permitían 
repetir, reafirmar y revitalizar continuamente los valores y las normas sobre las 
cuales se fundaban las relaciones entre personas, grupos y etnias y su conviven- 
cia y, por otro, permitían acomodar en cualquier momento esas mismas reglas a 
las contingencias socio-políticas y a las relaciones de fuerza, en un constante 
proceso de adecuación de los principios a la realidad. Se podían dirimir así con- 
troversias y resolver conflictos que de otra manera hubiesen resultado destructo- 
res e incontrolables al interior y entre formaciones socio-políticas fundadas sobre 
el delicado y por naturaleza inestable equilibrio de linajes. No es casualidad 
tampoco que la búsqueda de equilibrio (reciprocidad simétrica) a todo nivel re- 
presentó uno de los valores fundamentales de la sociedad andina prehispánica, 
búsqueda que definitivamente encontró su más alta expresión en los oráculos y 
su instrumento más eficiente. 
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Los dominios del Sol 
y del Trueno 
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< Paginas anteriores: 
Vista panorämica del Templo de Viracocha en 
Raqchi, Cusco. 


< Fachada del muro perimétrico del Templo 
de Coricancha, Cusco. Fotografía tomada 
antes del sismo de 1950 (Archivo Chambi, 
Cusco). 


LOS DOMINIOS DEL SOL Y DEL TRUENO 


LAS PLAZAS DEL 
CUSCO Y EL ESPACIO 
CEREMONIAL INCA 


Julián I. Santillana 


n las primeras décadas del siglo XV surgió en el Cusco el estado Inca que en 

pocas décadas se extendió por gran parte de las actuales repúblicas andinas 

formando el Tahuantinsuyo o territorio de las cuatro regiones. Su caída se 
produjo en 1532 cuando los españoles tomaron Cajamarca. 


El estado Inca era una entidad política cuyo poder se sustentaba esencialmente 
en la religión, como sin duda sucedió mucho‘antes con los huaris, tiahuanacos y 
chavines. El Cusco era la capital del Tahuantinsuyo, a la que estaba sometido 
administrativamente un conjunto de asentamientos de menor jerarquía. 


Rowe,,, cuestionó el uso del concepto occidental de ciudad para definir el estatus 
del Cusco incaico. Él señaló que si bien el Cusco de los incas fue la capital 
política y religiosa,,, no podía calificarse como ciudad en el sentido tradicional. 
Cabe entonces preguntarse ¿A qué se destinaron sus edificaciones? ¿Quiénes vi- 
vían en el Cusco? ¿Quiénes acudían frecuentemente o sólo en ciertas ocasiones? 
¿Era esencialmente un espacio sagrado? teniendo en cuenta que su gran plaza 
era “centro de actividad religiosa de destacada importancia”... 
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A partir de estas interrogantes inicia- 
les voy a centrar mis respuestas tenta- 
tivas sólo en sus plazas, basándome en 
una nueva lectura de las fuentes histó- 


> 


Denne, 


ricas que esta también motivada por 
los enjundiosos trabajos realizados por 
Rowe,,,, Zuidema,,., Sherbondy,,, y 
en un aspecto mas general por 
Chueca,,,. Para ello utilizaré preferen- 
temente las referencias proporcionadas 
por Polo de Ondegardo, ‚,, Betanzos, g 
Molina,,, y Cobo,,, cuyas crónicas son 
a la fecha las más fidedignas sobre los 
lugares y sistema de creencias incas en 
el Cusco. 


Hay que tener en cuenta que las pla- 
zas del Cusco y, en mayor medida el 
Hanan Aucaypata, actual Plaza Mayor, 
han sufrido los cambios más significativos debido a las remodelaciones efectua- 
das por las sucesivas administraciones desde los primeros años del virreinato 
hasta la década de 1990. Tal vez, la remodelación más drástica 

data de las primeras décadas del siglo XVI (fig. 1). 


Para un mejor entendimiento del carácter de las plazas 


Sen oz 
es menester conocer, primero, el origen del Cusco y Ha, 
que, al parecer, la ubicaciön, extensiön y estructura de E pa < EN 
la plaza se adapta a la percepción primigenia de un e, ua. Li 
centro sagrado. Segundo, explorar quiénes vivían en a EEE É 


el espacio nuclear cusqueño y qué tipo de edificaciones 
se construyeron. Y finalmente, cómo se utilizaba este espa- 
cio y el rol que cumplía como centro emblemático. 


La fundación inca del Cusco 


Aproximadamente hacia 1438 asume el poder uno de los 
gobernantes más destacados del antiguo Perú, que la historia 
conoce como Pachacutec Inca Yupanqui o “cataclismo”, metá- 
fora quechua que resalta la imagen de transformador del 
Tahuantinsuyo. Habría gobernado hasta 1471,,, 
los cronistas e investigadores como el gobernante que sentó las bases 
religiosas, arquitectónicas y político-sociales del estado inca. Los gobernantes 
que vinieron después ampliaron y consolidaron los cambios introducidos por 
Pachacutec. 


y es señalado por 


Pachacutec diseñó y fundó el Cusco imbuido por una profunda convicción reli- 
giosa que lo motivó a reconstruir el antiguo asentamiento pre-estatal de Killke 
sobre la imaginada figura del puma como han señalado los cronistas Sarmiento 


de Gamboa,,, y Betanzos,,, representando quizás al animal más 
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< Fig. 1. Representación de la ciudad 
del Cusco durante el siglo XVII, según la crónica 
de Guaman Poma (1993, tomo Il: 855). 


y. Fig. 2a. Área original de la ciudad, 

con indicación de las principales plazas incas 
(basado en Betanzos 1987, Cobo 1956, 
Gasparini y Margolies 1977 y Agurto 1987). 


» Fig. 2b. Ciudad del Cusco. Servicio 
Aerofotografico Nacional. 


[El nanan cusco 
BE Hurin cusco 
— MUROS INCAS 
1 HANAN AUCAYPATA 
2 CUSIPATA 
3. CHIQUIPAMPA 6 INTIPAMPA 
4 HURIN AUCAYPATA 
5 LIMACPAMPA 
6 CORICANCHA 
7 RESIDENCIA DE HUAYNA 
CAPAC (CASANA) 
8 ACLLAHUASI 
SAQSAYHUAMAN 


>z 


2a 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


LOS DOMINIOS DEL SOL Y DEL TRUENO 


emblemático del imaginario andino desde cast 2000 años antes de los incas,,,, 
(figs. 2a, b). 


Aún más, Pachacutec atribuía un especial alcance al significado del felino, lo 
que se refleja en varios pasajes de su vida, como en aquella escena descrita por 


Cieza,,,, en la que el Inca quiso ser visto como puma en uno de los momentos 


mas críticos de la historia incaica, cubriéndose para ello con la piel y la cabeza 
del felino, y luego saliendo a la plaza a enfrentar a los chancas que atacaban el 
Cusco. Luego de volver a fundar la que sería capital del imperio, Pachacutec 
designó los diferentes lugares y señaló que todos sus moradores eran parte del 


cuerpo del puma y él su cabeza... 


El puma como animal simbölico trasciende la representaciön espacial del Cusco 
y de sus gobernantes. Fue también simbolo de poder y realeza para otros secto- 
res sociales, como en el ritual del Capac Raymi, al que acudian los nobles del 
Hurin y Hanan Cusco cubiertos con la piel del felino, incluida la cabeza que 
estaba adornada con patenas, dientes, aretes y ajorcas de oro,,,. También utiliza- 
ban una piel de puma los müsicos que precedian a los mozos nobles en el Capac 
Raymi,,,. Además, el uso de pieles de puma en contextos rituales se extendió del 
Cusco a las zonas rurales y fue incorporado a las ceremonias que realizaba la 
gente común. 


El Cusco como escenario natural escogido, no era un lugar estratégico militar, 
tampoco un centro de intercambios económicos, sino más bien una ladera don- 
de confluían dos elementos esenciales de la cosmología andina: el agua y la 
piedra. El agua de los numerosos manantiales o puquiales y de los ríos Tullumayo 
y Huatanay, cuyos recorridos modificados diseñaban un espacio sagrado, y de- 
terminaron el área donde se construyeron todas las edificaciones (fig. 3). Tam- 
bién construyeron dos pequeñas lagunas, tal vez evocando el carácter sagrado 
de los lagos y del mar. La primera, llamada Ticsicocha, estaba ubicada en el 
interior de la cancha de Casana, y la segunda, llamada Mamacocha, en los linde- 
ros de Sacsayhuaman; ambas fueron señaladas como huacas por Cobo), s: Por su 
parte, el elemento lítico aparecía en forma de numerosas estructuras rocosas que 
existían como adoratorios en el Cusco,,,. 


Como urbanista, Pachacutec diseña previamente el Cusco en una maqueta y 
plasma su proyecto urbano sobre la base de espacios abiertos a manera de 
plazas y la distribución de una suerte de solares rectangulares de diferentes 
tamaños, llamados canchas, que se adaptan a la mencionada figura de un puma. 
Reforzó el espacio sagrado de por sí, poniendo énfasis en la construcción de 
templos y adoratorios, dispuestos uno tras de otro, partiendo desde el templo 
del Sol, sistema conocido como ceque. Dichos templos y adoratorios, genérica- 
mente llamados huacas, incluían puntos dentro del centro urbano y en el espacio 
circundante del Cusco, y a decir de Polo de Ondegardo y Bernabé Cobo, suma- 
ban unos 350. 
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< Fig. 3. Puente Mutuchaca, cruzando 
las aguas del rio Tullumayo (Archivo Chambi, 
Cusco). 


< Fig. 4. El Acllahuasi (Guaman Poma 1993, 
tomo |: 223). 


» Fig. 5. Botella chimú-inca que representa 
una construcción con techo a dos aguas. 
Museo Nacional de Arqueología, Antropología 
e Historia, Lima. 


LOS DOMINIOS DEL SOL Y DEL TRUENO 


En el Cusco residía un gran número de sacerdotes, servidores y demás personas 


vinculadas con la religión. Igualmente incas nobles de sangre y privilegio, sir- 
vientes, y mozos aculturados de la nobleza provinciana, mientras que la pobla- 
ción local originaria fue obligada a salir “a los arrabales y que no hubiera en esta 
ciudad mezcla de otras gentes y generación que no fuese noble y despoblaron a 
dos tiros de arcabuz”. Seguramente el gobierno se ejercía en la residencia del 
inca gobernante y quizá en una sede administrativa, “casa de audiencia y cabil- 
do” o “cassa de Cuyos Manco”... 


Esos solares o canchas eran espacios cercados por muros y con una sola entra- 
da. En el interior se construyeron varios reeintos dispuestos alrededor de un 
patio, resultando así unidades cerradas y aisladas. Estos recintos tenían venta- 
nas que daban a espacios abiertos en el interior de las canchas. Al parecer 
todas las canchas eran también sagradas. Es decir, además de las de naturaleza 
intrínsecamente religiosa, como las correspondientes a templos y adoratorios, 
había otras de carácter más cercano a lo laico pero en las que siempre se en- 
contraba alguna representación sagrada. Así por ejemplo, en el Acllahuasi, ele- 
mento arquitectónico que formaba parte del Hatun Cancha, existía según Cobo 
una “fuente de Mama Ocllo, mujer muy venerada en la que se hacían sacrifi- 


cios”, 


saz (fig. 4). Como toda el área construida entre los dos ríos y Sacsayhuaman 
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era sagrada, la condiciön de sus moradores podria haber sido, en cierto modo, la 
de oficiantes, a la par de asiduos participantes en las ceremonias rituales dedica- 
das a sus dioses. 


En el conjunto urbano del Cusco inca resalta tambien la ubicaciön de los templos, 
los cuales eran edificios suntuosos de la más fina cantería, y de variados elementos 
arquitectónicos, y en los que había “vasos y otras piezas de servicio de oro y plata” y 
muchos tejidos finos,,,. Eran esencialmente lugares donde residían las deidades. El 
acceso a los templos estaba abierto al Inca y su comitiva, y restringido para el común 


de la gente. En ellos vivian también los sacerdotes y gente de servicio,,. (fig. 5). 


El modelo de templo en el Cusco, según los cronistas e investigadores modernos, era 
el Coricancha, que se destacaba por sus dimensiones y riqueza, y que atraía al mayor 
número de peregrinos que acudían para adorar a sus dioses (figs. 6, 7 y pág. 248). 
Morada del Sol, quien residía en el más importante y lujoso ambiente de la cancha, 
albergaba también al Trueno y a la Luna. En él se hallaba el ídolo de Viracocha, ,,, los 
sagrados mallquis o momias de los incas fallecidos, y también estaban, al parecer 
temporalmente, las estatuas de las huacas cautivas o deidades menores de los dife- 
rentes pueblos del Tahuantinsuyo conquistados por los incas,,,. Era el “panteón 


inca”, y por ello encabezaba la jerarquía de templos de todo el Tahuantinsuyo. 
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< Fig. 6. Representación isométrica 
del Templo de Coricancha (basado en Gasparini 
y Margolies 1977: 237). 


» Fig. 7. Fuente de agua en el Templo 
de Coricancha. 
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Otros templos en el Cusco eran el Quishuarcancha, dedicado al Hacedor o 


Viracocha,,,, el del Trueno, y otros tres templos del Sol,,, construidos en diferen- 


589 
tes sectores del Cusco y algunos en lugares aledaños (figs. 8a, b, 11). En ciertas 
ocasiones, algunas de estas deidades eran trasladadas al Coricancha, tal como 


sucedía en la fiesta de la Citua., 


El Coricancha mas que un templo dedicado al culto del Sol, parece ser el “pan- 
teón inca”, cuya edificación es quizás la más representativa de la arquitectura 
religiosa que se habría repetido en muchas provincias y al que los cronistas lla- 
maron sólo como templo del Sol. Llama la atención que las crónicas no se refie- 
ran sobre la existencia en provincias de templos para el Trueno o Viracocha como 
en Vilcashuaman, por ejemplo. Dado que el culto de estas deidades se propagó 
en el Tahuantinsuyo y se mantuvo en el imaginario popular, creemos casi impo- 
sible que no haya habido templos y ceremonias especiales en provincias en ho- 
nor de estos dioses. ¿O, es que estas deidades estaban -junto al Sol- congregadas 
en un solo complejo, llamado Coricancha?. 


A mi modo de ver, en el caso de centros tan importantes como Vilcashuaman y 
Huánuco Pampa no hay evidencia arqueológica ni referencia etnohistórica algu- 
na que haga suponer la existencia de templos consagrados al culto individual de 
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las deidades mayores. Si bien no ha- 
brian existido templos individuales, 
los llamados templos del Sol -que en 
rigor debieron llamarse cada uno de 
ellos “Coricancha”— habrían congre- 
gado varias imágenes de culto. Esta 
propuesta se refuerza con la mención 
de Cabello de Balboa y Murúa,,, so- 
bre la existencia en Tumibamba de un 
lugar sagrado llamado Coricancha,,,, además 
de los templos al Hacedor y al Trueno existentes en 
distintos sectores. 


En el Inti Raymi o “fiesta del Sol”, se realizaban ceremonias 
religiosas en el patio interior del Coricancha, a donde se trasladaban 
las imágenes de los dioses desde sus recintos respectivos, según se entien- 
de por un pasaje de la crónica de Molina,,,. Los ritos se realizaban tres veces al 
día, con sacrificios de llamas y salidas fuera del Cusco para presentar ofrendas a 
las huacas ubicadas en la zona circundante. En ellos sólo participaban el Inca, 
los sacerdotes y ayudantes,,,. Los festejos duraban varios días y terminaban en el 
Hanan Aucaypata, cuando el Inca se trasladaba desde la venerada montaña de 
Mantocalla donde descansaba. 


La población tenia la posibilidad de ver y adorar a diario al dios Sol no en el 
templo sino fuera de él, en un patio a manera de atrio donde “asentaban la esta- 
tua del sol de día cuando no lo sacaban a la plaza y de noche lo metían en su 
capilla”... 


La plaza y los ritos 


A diferencia de las plazas de las ciudades occidentales, definidas por los 
urbanistas como espacios públicos de ciudadanos en las que se realizaban ac- 
tividades sociales, de esparcimiento, socialización y ceremonias religiosas y 
políticas, las plazas del Cusco inca estaban destinadas a los ritos, aún cuando 
ocasionalmente tenían lugar en ellas eventos políticos pero siempre ritualizados. 
Eran espacios públicos esencialmente para adoradores. Eran huacas de por sí y 
en su interior había también otras huacas. Eran, insistimos, lugares para las cere- 
monias,,, y el ritual. La plaza inca más grande y emblemática era el Hanan 
Aucaypata (figs. 9, 10). 


¿Cómo eran las plazas incas en provincias? Debido a la falta de investigaciones 
es difícil saberlo. En teoría, deberían ser similares a las del Cusco porque, según 
los aspectos sagrados tangibles como las huacas y los 


< Fig. 8a. Templo de Viracocha en Raqchi, 


varias fuentes escritas 


Cusco (Archivo Chambi, Cusco). 597/ 

ritos se reproducían en provincias, como en Tumibamba y Vilcashuaman. Sin 
A Fig. 8b. Reconstrucción del Templo embargo, algunas plazas como la de Huánuco Pampa habrían tenido funciones 
de Raqchi (basado en Gasparini y Margolies, 


1977: 257). más seculares. 


Tradicionalmente se ha señalado que las plazas incas son espacios centrales que 
> Páginas siguientes: dividen 1 b dei ; | del C h 
Fig. 9. Plaza Mayor del Cusco. Antigua Plaza ividen la trama urbana de los asentamientos y, en el caso del Cusco, se ha 
Aucaypata (Archivo Chambi, Cusco). indicado que el Hanan Aucaypata era el lugar de donde salían los caminos-ejes 
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y, por tanto, la plaza era el referente físico que se dividía en Hanan y Hurin,,, y, 
por supuesto, tenía también implicancias en la cuatripartición del Cusco. Sin 
embargo, este es un tema que está hoy en debate, y sobre el cual aún no hay 


acuerdo. A propósito de esta discusión hay que recordar a Cobo,,, quien señala 
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que del templo del Sol salían cuatro caminos en dirección a los suyos. Betanzos, gy 
más puntual aún, anota que Pachacutec fue quien señaló al templo del Sol, como 
el centro de referencia de la división entre Hanan y Hurin,,,. Esta tesis se refuerza 
si se recuerda el papel que desempeñó dicho templo desde el principio como 
espacio primigenio donde se encontraba la “piedra fundacional” de acuerdo a la 


versión mítica de Sarmiento de Gamboa,,,. 


El espacio que luego seria el Hanan Aucaypata era originalmente “un tremedal o 
lago que los fundadores lo allanaron” según Cieza,,,. Por su parte el licenciado 
Polo de Ondegardo afirmö que “toda la tierra de esta plaza fue removida y la 
llevaron a otras (partes)... y luego la cubrieron con arena del mar por dos y medio 
palmos y luego ofrendaron ... por toda ella muchos vasos de oro y plata, ovejuelas 
y hombrecillos pequefios de lo mismo”. El propio Polo de Ondegardo, al ejercer 
la gobernación del Cusco, mandó sacar las ofrendas y a mover la arena “e si fue 
verdad que aquella arena se trajo do aquellos afirman e tienen puestos en sus 
registros”, e “inquiriendo la razón de haberla traido, dicen haber sido por reve- 
rencia al Ticsiviracocha”, que era el otro nombre del Hacedor Pachayachachi al 
referirse al mar,,,. i 


La arena retirada por orden de Polo se empleó en la edificación de la catedral 
del Cusco y de cuatro puentes de cantería en el mismo rio de la ciudad,,,. Estas 
evidencias señalan que el mar estuvo presente metafóricamente en el mito que 
relata la fundación del área ceremonial. Este hecho fue crucial y se repetiría 
después en las demás fundaciones provinciales con otras alegorías como 
puquiales, acequias o ríos. 


El Hanan Aucaypata era la cuarta huaca del quinto ceque del Chinchaysuyu,,,, Y 
el clérigo Cobo agrega que era lugar de sacrificio universal para el Sol y otras 
huacas, y considerado por la población como lugar muy sagrado. En esta plaza 
se celebraban las fiestas más importantes del calendario inca. 


El carácter sagrado de la plaza se reforzó con la construcción alrededor de ella de 
edificios considerados huacas y por congregar quizá al mayor número de estas 
edificaciones en el casco urbano, En el lado noroeste de la plaza del Aucaypata 
se encontraba Cora Cora, la casa donde ocasionalmente pernoctaba Pachacutec, y 
Casana, la residencia de Huayna Capac a la que estaban asociados “dos cubos o 
edificios de planta circular”,,,. Es posible que la residencia de Huascar se ubicara 
en el lado norte de la plaza,,.,, mientras que a la salida de la plaza y camino al 
Chinchaysuyu, se ubicaba Huayra, una puerta; y en la misma esquina estaba 
Aucaypata Paccha, la fuente de agua. Sin dejar de mencionar la presencia del 


“rollo”, piedra o ushnu, el hoyo y una plataforma en su centro,,, (fig. 10). 
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Tradicionalmente se ha afirmado que en el lado noreste de la plaza estaba el 
Quishuarcancha, sobre el cual se levantó la actual catedral del Cusco; sin embar- 
go, luego del análisis de las fuentes Rowe,,, 
no correspondía a los “galpones” incas ubicados en este lado de la plaza. 


demuestra que el templo de Viracocha 
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LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


A Fig. 10. Plaza Mayor del Cusco. Vista 
desde la esquina de la Av. El Sol, por donde 
corria antiguamente el rio Saphi (Archivo 
Chambi, Cusco). 


LOS DOMINIOS DEL SOL Y DEL TRUENO 


Pareciera que la plaza del Aucaypata estaba dedicada predominante a Viracocha, 
ya que la arena trasladada del mar cubria todo el espacio y existia también una 
fuente de agua,,,, en la que se bañaba el Trueno. 


La plaza del Aucaypata alcanzaba la maxima sacralidad cuando se reunian en 
ella las imagenes de los dioses, trasladadas desde sus templos o moradas para 
participar en los rituales. Este era el escenario sagrado per se y por siempre, que 
albergaba ocasionalmente a dioses, huacas, incas vivos y muertos, sacerdotes y 
adoradores, en este orden. 


La segunda plaza era llamada Hurin Aucaypata, donde al igual que en el Hanan 
Aucaypata, estaba el rollo o ushnu, que era la primera huaca del quinto ceque 
del Antisuyu, y recibía ofrendas, especialmente de los mozos que se sometían 
al ritual que los convertía en orejones. Esta*plaza correspondería al lugar que 
actualmente se conoce como Limacpampa Chico, cercano al templo del Sol 
(fig. 2a). 


Muy. próxima estaba la tercera plaza, de menores dimensiones, llamada 
Chuquipampa o Intipampa (fig. 2a). Se creía que allí se formaban los temblores, 
en ella se realizaban solemnes sacrificios “y ordinariamente se quemaban lla- 
mas, ropa y se enterraba oro y plata”, ,, para conjurar los movimientos terráqueos. 
Era el lugar donde se encontraba la primera huaca, llamada Huaracine, del se- 
gundo ceque del Chinchaysuyu. En esta plaza se hacían sacrificios al Sol,,, y 
estaba ubicada frente al acceso principal al templo del Sol. 
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Finalmente, la cuarta plaza también estaba próxima al Hurin Aucaypata; se Ila- 


maba Limacpampa, y correspondia a la primera huaca del segundo ceque del 
Collasuyu, y en ella se efectuaban las “fiestas cuando cogían el maíz”. En uno de 
sus lados “se levantaba un cerrillo donde estaban muchos ídolos de todos los 
cuatro suyos”. Las fiestas duraban diez días y a diario se hacían ofrendas,,.. Esta 
plaza correspondería actualmente a Limacpampa Grande ubicada fuera del Cusco 
delineado por la forma de puma, ¿. Próxima a esta plaza estaba la huaca Sausero, 
que era la chacra de Mama Huaco y en la que el Inca iniciaba el periodo de 
siembra, y cuyo maíz, al término de la cosecha, se destinaba para “sacrificio al 
Sol”. Alrededor de las tres últimas plazas se levantaron también un número signi- 
ficativo de huacas. 


Existen otros tres lugares que aparecen también mencionados como plazas en las 
crónicas, llamadas Chiquinapampa, Colcapampa y Caritampucancha. El prime- 
ro de ellos, Chiquinapampa, era un “cercado junto al templo del Sol” en el que se 
realizaba sacrificios de niños que eran ofrecidos a una piedra pidiendo por la 
salud de la población, y correspondía a la primera huaca del primer ceque del 
Antisuyu. Colcapampa se encontraba “donde se hizo la parroquia de los márti- 
res”, y era la cuarta huaca del sétimo ceque del Antisuyu,,,. Finalmente estaba 
Caritampucancha, primera huaca del quinto ceque del Contisuyu, que era “una 
plazuela dentro del convento de Santo Domingo”, donde igualmente se realiza- 
ban sacrificios; solía afirmarse que era el lugar donde se asentó primigeniamente 
Manco Capac. 
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A Fig. 11. Templo de Raqchi, Cusco. 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


LOS DOMINIOS DEL SOL Y DEL TRUENO 


Tradicionalmente se menciona a Cusipata como otra plaza inca, ubicada también 
fuera del mitico territorio con la forma felinica del puma en el Cusco, y al suroeste 
del Aucaypata, cruzando el rio Huatanay (fig. 2a). Sin embargo, de acuerdo a la 
informaciön actual, no habria sido una plaza dedicada a las ceremonias, mas bien, 
era un campo abierto cuyos limites por el suroeste eran andenes. Una de las refe- 
rencias más tempranas sobre Cusipata procede de Betanzos, quien la señala como 
lugar de mercadeo creado por Pachacutec. Mayor información sobre este espacio 
proviene del siglo XVII, y es proporcionada por Santa Cruz Pachacuti,,, y Guaman 
Poma,,, con énfasis en señalar que se trata de un mercado,,, . 


En el mes de julio se realizaba en el idurin Aucaypata el Yahuayra, rito tributado al 
Hacedor para conseguir prosperidad, buena producción y abundancia de comida; 
se sacrificaba llamas, y se quemaba maíz, coca y plumas. Simultáneamente los 
tarpuntaes del Sol y del Trueno, partícipes de los ritos, oraban y hacían sacrificios al 
Sol para que “calentase y criase las comidas”, y al Trueno para que enviase agua y no 
granizo, alternändose todo ello con cantares entonados por “la jente popular” ,,. 


También se celebraba la Citua durante casi todo el mes lunar de agosto, la fiesta 
más conspicua realizada en honor a los dioses incas, locales y pan andinos, a las 
huacas incas y a las de las etnias vencidas. Se iniciaba en la plaza frente al 
Coricancha y luego la gente iba en romería al gran Hanan Aucaypata pidiendo a 
voces “enfermedades, desastres, desdichas y peligros salid de esta tierra”, y co- 
rrían hasta los ríos caudalosos como el Apurímac, Quiquijana, Vilcanota y 
Cusibamba “y que entienden van a dar a la mar y para que ellos llevasen las 
enfermedades”. ... Mientras tanto “los dioses y la jente popular, bebían y comían 


623° 
sango, harina de maíz mezclada con sangre de llamas sacrificadas”. 


Al segundo día la plaza estaba llena de asistentes. Hasta ella se había llevado las 
tres imágenes del Sol y sus mujeres, y la de Viracocha, colocadas en sus asientos 
y también la del Trueno, puesto “en escaños de oro”. La figura de la huaca 
Huanacauri, también ocupaba su lugar habitual. Todos los cuerpos de los seño- 
res, sus momias, estaban “en asientos de oro y en su orden”. Luego se ubicaban 
los ayllus del Hanan y Hurin. Todos a su turno mochaban (adoraban) al Hacedor, 
al Sol, al Inca, y compartían la chicha y el sango, y entonaban taquis. El Inca 
bebía con. las deidades, luego depositaba el líquido en el hoyo del ushnu, que a 
través de una canaleta subterránea llegaba hasta el Coricancha. Las momias tam- 
bién bebían, y luego todos retornaban a sus casas para volver a la plaza al día 
siguiente y ubicarse en sus respectivos emplazamientos. Se sacrificaba ganado a 
cada uno de los dioses y huacas. Nuevamente se comía sango y se bebía chicha. 
Todos juraban lealtad al Inca y fidelidad a los dioses, y se repartía comida y 
bebida a todas las parcialidades. La carne de las llamas sacrificadas era partida 
en pedazos y distribuida a todos los habitantes del Cusco. Los sacerdotes, por su 
parte, oraban al Hacedor, al Sol, al Inca, a todos los incas y a todas las huacas,,,. 


Al cuarto día de los festejos, dedicado a la Luna y a la Tierra, “entraba a la plaza, 
grandísima cantidad de chicha, la cual estaba hecha de muy atrás y en las bode- 
gas que tenían para ello dedicadas la cual se hacia de maíz blanco, cogido en el 
valle del Cusco”. Era un convite multitudinario, de cuatro días de regocijo, cán- 
ticos y plegarias, un festín en que se ingería grandes cantidades de comida y 
bebida. Se sacrificaba y comía la carne del ganado de los rebaños del dios 
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Viracocha, del Sol y el Trueno. Se mezclaban lo sagrado y lo profano. A mi 
parecer la Citua era la fiesta mäs grande de redistribuciön de dones hecha por 
el Inca y las deidades. Un acto de redistribuciön que terminaba cuando el Inca 
daba a los forasteros oro, plata, tejidos, mujeres y criados, y permiso a los curacas 
para desplazarse en andas. Las huacas también recibian chacras y criados en sus 
lugares de origen y se ordenaba que se realizaran sacrificios en su honor (fig. 12). 


El quinto dia aumentaba la cantidad de personas que acudian de todos los pue- 
blos conquistados y vestidas galanamente a su propia usanza, presididas por sus 
propias huacas y bajo la guía de sus sacerdotes. A su ingreso, “mochaban” a las 
huacas oficiales presentes en la plaza: Viracocha, el Sol, el Trueno, Huanacauri y 
al Inca. El número de personas debió ser realmente grande, pues Molina,,, señala 
que el orden original de ubicación Hurin y Hanan en la plaza se reacomodaba, 
juntándose ambos para dar cabida a la multitud congregada. Los sacerdotes ini- 
ciaban las ceremonias con plegarias y luego procedían a realizar los sacrificios. 
En seguida se bebía y comía como parte del ritual. Durante el festín se podía 
apreciar los bailes, cantos y plegarias de los diferentes pueblos allí presentes. En 
este día ingresaban también todos aquellos que, por sus defectos, habían sido 
echados del Cusco al inicio de la festividad. 


Las fiestas se prolongaban por dos días más, luego se quemaba “grandísima can- 
tidad de ropa, una llama” y los que habían venido de fuera pedían permiso para 
volver a sus comarcas, y cuando éste les era conferido se llevaban sus huacas, 
que habían estado durante un año en el Cusco y eran remplazadas por otras. 


Otra fiesta importante era el Capac Raymi que, según Molina,,,, se realizaba en 
noviembre. En este mes “los mozos se armaban caballeros”, se les horadaban las 
orejas y cambiaban de vestido. El ritual empezaba en la plaza donde se congre- 
gaban el Inca y las imágenes del Sol, el Trueno y la Luna, los jóvenes camino a ser 
orejones, sus padres y parientes, y las mocillas o fiustas portando pequeños cán- 
taros de chicha. Luego todos “mochaban” a los dioses y al Inca y partían a la 
montaña sagrada de Huanacauri a continuar con el ritual de sacrificios y plega- 
rias. Al cabo de varios días retornaban al Aucaypata y se repetía la adoración a 
los dioses y huacas allí presentes, y también se cantaba al Inca y a las huacas. 
Después todos volvían a sus heredades. 


A los catorce días los mancebos orejones eran convocados nuevamente al Hanan 
Aucaypata a donde se llevaban otra vez las imágenes de Viracocha, el Sol, el True- 
no, la Luna y acudía el Inca. Comían a saciedad y, satisfechos, partían a ofrendar a 
las huacas por varios días. Al volver a la plaza, encontraban nuevamente emplaza- 
dos a los mismos dioses (a los cuales “mochaban”), y también a los cuerpos embal- 
samados de los señores y, otra vez, partían a hacer sacrificios a las huacas fuera 
del Cusco. Dos días mas tarde, los nuevos caballeros se bañaban en un manan- 
tial llamado Calixpuquio y volvían a la plaza, donde permanecían las huacas, y 
recibían de sus parientes hondas y porras. El vigésimo tercer día culminaba la 
ceremonia en el cerro y huaca Puquin con sacrificios a Viracocha, el Sol y el 
Trueno, para que la gente se multiplicase y hubiese prosperidad. 


En el mes de diciembre se realizaba durante varios días la fiesta del Chocanaco, 
en la que los nuevos orejones emplazados en el Hanan Aucaypata, luego de 
mochar a los dioses, las huacas, el Inca, y a las momias de los señores “benian 
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V Fig. 12. Los sacrificios en honor a las huacas 
eran llevados a cabo en todos los rincones 

del territorio andino (Guaman Poma 1993, 
tomo |: 197). 


» Fig. 13. Miniaturas de oro de estilo Inca 
que representan un camélido y un personaje 
antropomorfo. Museo Inca del Cusco. 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


LOS DOMINIOS DEL SOL Y DEL TRUENO 


...a los brazos a provar las fuerzas”. Luego, durante dos dias, comían ají, sal y 
otras comidas prohibidas durante el pasado ayuno. En el decimoctavo día, nue- 
vamente concentrados en la plaza, adoraban a los dioses, las huacas, el Inca y se 


realizaban sacrificios para que no faltase agua. Al día siguiente, los dioses y “la 
jente popular” volvían al Hanan Aucaypata a participar en el sacrificio llamado 
Moyucati. Todos juntaban ají, coca, ropa, plumas, carbones, ceniza, etc. que 
arrojaban al río Huatanay o Capimayu. La “jente popular” también se desplaza- 
ba a lo largo del Huatanay hasta Puma Chupan. Se trataba de una ofrenda al 
Hacedor porque les había dado buen año, y se esperaba que la recibiese donde 
se hallara, quizá en el mar,,,. Los meses de enero, febrero y marzo se dedicaban 
a las-faenas agrícolas según las fuentes escritas. 


Había otra festividad importante llamada Capacocha, que se realizaba en pocas 
y especiales ocasiones. También se iniciaba en el Hanan Aucaypata, luego de 
concentrar en ella a niños procedentes de las cuatro regiones del Tahuantinsuyo, 
quienes a su vez traían tejidos y ganado en miniatura hechos de oro, plata y 
mullu (fig. 13). También se hallaban presentes las imágenes del Hacedor, el True- 
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no, el Sol, asf como el Inca y las momias. Segün Molina,,, se realizaba al inicio 
del gobierno de cada soberano, para que las huacas y los dioses dieran mucha 
“salud al Inca, paz y sosiego a sus reynos y senorios y llegase a viejo, viviese sin 
enfermedades”. Todos los dioses y huacas recibían sacrificios para que no se 
enojaran y su cólera no repercutiera negativamente en el Inca. En el Cusco la 
ceremonia empezaba con sacrificios al Hacedor-Viracocha en los que se daba 
muerte ritual a niños cuyos cuerpos eran llevados al Chuquicancha, una huaca- 
montaña cercana. De la plaza del Hanan Aucaypata partían las ofrendas a todo 
el Tahuantinsuyo (fig. 14). 


Existen también algunas referencias escritas que mencionan otras ceremonias 
que se cumplían en el Hanan Aucaypata, como la presentación con cierta regu- 
laridad de las momias de los señores, dispuestas en círculo en la plaza y que eran 
alimentadas por sus sirvientes,,.. 


Pachacuti Yamqui Salcamaygua,,, cuenta que varios incas mandaron traer agua 
del sagrado Titicaca en un cantarillo o frasco llamado Ccoricca y lo colocaban 
frente a ellos, entre el Aucaypata y Cusipata, porque era agua que había tocado 
Tunupa o Viracocha. Esta era una manera de sacralizar el Cusco enlazándolo con 
el lugar de origen de los míticos incas fundadores. 


La plaza era también escenario ocasional de ceremonias de agradecimiento por 
las conquistas incas, como aquella escena descrita por algunos cronistas en la 
que Pachacutec, victorioso luego de su primera campaña contra los soras, y se 
dirige al Aucaypata del Cusco, donde halló el “bulto” consagrado al Sol y otros 
“bultos” de huacas y señores y les ofreció sacrificios; o también aquella en que 
Thopa Inga Yupanqui vuelve del Collasuyu y su hermano Amaro Thopa Inca lo 
recibe en la plaza y le entrega el mando; o el recibimiento que dio Pachacutec 
acompañado de Amaro Thopa Inca, a su hijo Thopa Inga Yupanqui y su nieto 
Huayna Capac a su retorno de las campañas en el septentrión andino,,,. La plaza 
también servía como escenario de convocatoria para los guerreros que antes de 
partir “mochaban” a los dioses cuyas imágenes se hallaban en la plaza. 


En uno de los momentos más trágicos del gobierno de Topa Inca Yupanqui se 
sublevaron muchos pueblos, y a lo largo de aproximadamente doce años otros se 
sumaron a su causa y aniquilaron con relativa facilidad a los escuadrones incas 
que enviaba el soberano. El fracaso de sus guerreros hizo -segün la versión mítica— 
que el soberano convocara a las huacas del Tahuantinsuyo, pues a decir del Inca 
recibían todas las ofrendas y sacrificios que se les debía y que, sin embargo, no lo 
ayudaban en tan difícil situación. Llegaron así las huacas al Cusco presididas por 
Pachacamac, con la excepción de Pariacaca que envío al cónclave a su hijo 
Macahuisa. El Inca deliberó con todos ellos en el Aucaypata, y les reclamó la 
ayuda que debían prestarle. Luego de los diálogos entre deidades —el Inca-Sol, 
Pachacamac y Macahuisa-, éste último se dirigió en litera hasta el teatro de las 
rebeliones. Allí, desde la cima de una colina lanzó rayos y lluvias que acabaron 
con los sublevados. A su retorno al Cusco recibió, a su solicitud, mullu como 
alimento. Desde entonces el Inca tuvo en mayor consideración a Pariacaca y 
mandó más yanas para su servicio... 


Hemos enumerado y descrito escuetamente los ritos que tenían lugar en las pla- 
zas casi durante todo el año. Cabe ahora formular algunas preguntas fundamen- 
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LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


A Fig. 14. Miniaturas de estilo Inca que 
representan a personajes finamente ataviados 
con tocados plumarios, vestidos y tupus 

de metal. Museo Nacional de Arqueología, 
Antropologia e Historia, Lima. 


LOS DOMINIOS DEL SOL Y DEL TRUENO 


tales: sQué perseguian los sacerdotes, el Inca y el esta- 
do congregando a la gente en estos espacios püblicos? 
;Por que las plazas y no los templos eran los espacios 
predominantes en el culto? ;Por qué lo religioso preva- 
lecía en las diferentes esferas de la vida incaica 
cusqueña? 


Si por un lado nos detenemos en las oraciones, los taquis 
pronunciados por el Inca, los sacerdotes y los cantos de 
la “jente popular”, nos damos cuenta que se trata de 
plegarias recurrentes que solicitan explícitamente que 
llueva, que fructifiquen las sementeras, que se multipli- 
quen las gentes y el ganado, que prosigan las conquis- 
tas, que se proteja al Inca, que haya paz, que no haya 
enfermedades. Por otro lado, si observamos los sacrifi- 
cios y las ofrendas, vemos que recaen sobre los seres 
más preciados o los bienes preferidos, y que refuerzan 
lo que se solicita en las plegarias. En teoría, los diversos 
ritos desempeñan -al parecer- las mismas funciones y 
persiguen resultados análogos, ,,,. 


Desde la plaza se controlaba y se seguía todos los aspec- 
tos de la vida. Aquí se recibía el favor sobrenatural, y se 
comía el sango y se bebía la chicha, ambos alimentos 
sagrados. Cada individuo vuelve a este escenario una y 
otra vez, a pedir y a expresar agradecimiento por los dones recibidos, así como 
para identificarse con el grupo a través del culto. En otras palabras, la plaza era el 
escenario irremplazable de ritos destinados “a mantener el equilibrio de la vida”. 


De esta manera simbólica se gestaba el destino de la sociedad, del Inca, del 
estado, en el vientre del felino —la figura de puma en que se inscribía el trazado 
del Cusco. Era el ciclo de la vida atado a los dioses, parafraseando a Durkheim. 
La vida del Inca, de la “jente popular”, la existencia de las cosas, dependían de la 
decisión de los dioses. 


En una sociedad sin textos, sólo con iconos y símbolos, la práctica del ritual es 
vital: “Aprendizaje, repetición y práctica continua”. El hatunruna o poblador co- 
mún, a diferencia de los hombres de otras latitudes, no era contemplativo, como 
dijo Rowe,,,. No se inclinaban hacia la meditación y al mundo interior, eran más 
bien practicantes de ceremonias religiosas, convencidos como estaban de que el 
ritual era la única manera de conjurar o menguar “la ira de los dioses”, el único 
medio de prevenir las enfermedades y de controlar las fuerzas de la naturaleza. 
Los ritos servían también para que hombres y mujeres, jóvenes y adultos 
internalizaran los orígenes divinos de los fundadores de la sociedad a la que 
pertenecían. Por todo ello existían los ritos de la Citua, la Capacocha, los Raymi, 
etc. Eran ritos plenamente compatibles con las preocupaciones cotidianas como 
nos enseña la sociología de la religión. El poblador andino que concurría a la 
plaza era, en la acepción aristotélica, más “un creyente que un ciudadano”, to- 
mando la feliz expresión que Chueca,,, emplea al referirse a otras sociedades 
esencialmente religiosas. 
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4 Manco Capac, a quien el mismo dios Sol 
le anticipö la dominaciön inca sobre otras 
naciones (Guaman Poma 1993, tomo |: 66). 


LOS DOMINIOS DEL SOL Y DEL TRUENO 


LOS WAKAKUNA DE 
LOS CUSQUENOS 


Mariusz S. Ziölkowski 


al tiempo que se queria suuir el Sol en figura de un hombre muy resplan- 
deciente llamo a los ingas y a Mancocapac como a mayor dellos, y le 
dijo: “tu y tus descendientes auies de ser señores y aueis de sujetar mu- 
chas naciones, tenedme por padre y por tales hijos os jatad, y allf me reuerenciareis 


uM 
como a padre...” cz 


La tarea de reconstruir las maneras de concebir y representar las divinidades 
cusqueñas que fueron objeto de culto estatal durante la fase expansiva del imperio 
Inca resulta compleja por varias razones. Éstas se derivan de la ausencia de fuentes 
de primera mano, tanto en lo que se refiere a las imágenes mismas como a las 
descripciones competentes en quechua o aymara, por informantes bien enterados 
y confiables. Quisiéramos señalar y comentar a manera de introducción, algunas 
de esas razones, que por ser muy evidentes y hasta triviales, escapan con mayor 
facilidad a la atención de todos los interesados, incluidos los investigadores. 


En primer término es útil recordar que el acceso social a la información nunca ha 
sido libre y equitativo a lo largo de la historia de la humanidad, observación que 
se aplica tanto a las llamadas sociedades primitivas, como en mayor grado a las 
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clasificadas como estados tempranos. No cabe duda que en el Tahuantinsuyu 
existía un esotérico culto imperial dirigido a una restringida elite del poder, al 
lado de la religión popular y de los cultos presentes en los estados y señoríos 
conquistados por los incas (figs. 15a, b, 20). Este culto imperial fue conocido sólo 
por algunos cronistas españoles del siglo XVI, como Betanzos, Molina “El 
cusqueño”, o Polo de Ondegardo, si bien ninguno de ellos, ni siquiera el Inca 
Titu Cusi Yupanqui (sumo sacerdote en Vilcabamba), nos ha dejado una descrip- 
ción realmente fidedigna y completa,,,. Por ejemplo, la existencia misma de sa- 
cerdotes del culto imperial es tratada de una manera muy fugaz en todos los 
documentos del siglo XVI, lo que, como sugieren algunos estudiosos, resulta de 
la pronta desaparición de ese grupo de funcionarios,,,. La insuficiencia de los 
datos disponibles nos obliga a enfrentar una triste realidad: nunca estaremos en 
condiciones de reconstruir, con el grado de precisión y fiabilidad que se ha logra- 
do en los casos de la religión azteca o maya, la llamada versión “elitista” del 
sistema religioso inca, ni los sistemas y técnicas de iniciación religiosa de los 
jóvenes nobles del imperio. 


Por otro lado, creemos que la doctrina y el ritual del culto imperial no se dejan 
reducir a manifestaciones que por varias vías fueron asimiladas por la religiosidad 
popular, sino que permanecieron vigentes a pesar de la aculturación durante 400 
años, y son perceptibles ahora en el folklore actual (fig. 16). Es evidente que los 
habitantes de un área cultural determinada comparten ciertos conceptos básicos; 
de otra manera la comunicación entre los estratos y grupos sociales hubiera sido 
imposible; pero no hay que confundir por ello la religiosidad popular con la com- 
pleja doctrina que sirve de base a las instituciones políticas de un imperio. 


Debemos al lector una observación introductoria adicional. En el presente traba- 
jo no pretendemos hacer un análisis exhaustivo de todas las divinidades adora- 
das por los incas, lo que por sí sólo podría ser motivo de un voluminoso estudio. 
Omitiremos deliberadamente varios aspectos, como por ejemplo los objetos de 
culto familiar (con excepción de los mallquis) (fig. 17), e incluso algunas 
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Fig. 15. Los sacrificios en favor de las huacas 
y las celebraciones en cada rincón 

del Tahuantinsuyo estuvieron relacionados 
con el culto imperial. 


< Fig. 15a. Vista general del Coropuna 

y el sitio arqueológico de Maucallacta, 
Arequipa. 

V Fig. 15b. Representación del culto 

a la huaca Coropuna según Guaman Poma 
(1993, tomo |: 201). 


» Fig. 16. Fiesta del Q'oyllur Riti, Cusco. 
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divinidades importantes, como la Pachamama. La atenciön se centrarä en las 
divinidades cuyas imágenes eran objeto de culto en el momento de la llegada de 
los europeos, y que se mencionan en el marco de las relaciones y conflictos de 
poder en el seno de la elite dirigente del estado inca (fig. 19). Después de haber 
señalado así a los protagonistas, intentaremos esbozar la historia de cada huaca en 
su relación con otros objetos de culto por parte de los cusqueños y con las activi- 
dades de las fracciones “político-religiosas” de la nobleza inca (figs. 18a, b, c). 


Pasemos ahora a una muy resumida presentación del panteón inca, teniendo 
muy presente que la relación exacta entre el objeto de culto, incluyendo la ima- 
gen y el numinosum, o esencia y personalidad divina que se manifiesta por su 
intermedio, es un asunto que merecería en cada caso un trabajo monográfico 
aparte, y de igual manera los conceptos generales tales como Pacha o Pachacuti. 
En estas últimas nociones se sintetiza la manera quechua de concebir el tiempo, 
el espacio y el cambio. Si bien no podemos ahondar en estos aspectos tratados 
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< Fig. 17. El culto a los muertos y el 
tratamiento funerario en los cuatro suyos 
representado en las crónicas de Guaman 
Poma (1993, tomo I: 217, 219, 220, 222). 
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A Fig. 18a, b, c. Personajes antropomorfos 
masculinos y femeninos representados 

en fragmenteria de ceramica inca. 

La presencia de estos motivos iconogräficos 
es escasa, abundando por el contrario 

las representaciones geométricas. Museo 
de la Nación, Lima. 


A Fig. 19. Cuenco inca con representaciones 
escultóricas de dos felinos en el borde 

y un camélido (6?) en el interior de la vasija. 
Museo Nacional de Arqueología, Antropología 
e Historia, Lima. 


» Fig. 20. Representación de fiesta 
en el Contisuyu según Guaman Poma (1993, 
tomo |: 246). 
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recientemente por otros autores, como Jan Szeminski,,,, quisiéramos dejar en 


639/ 
claro que hay una relaciön directa entre la manera de imaginarse el universo y 
las caracteristicas de un panteön, lo que repercute obviamente en la manera 
misma de concebir a cada una de las deidades que lo integran (fig. 22). Es perfec- 
tamente posible que un dios adopte varias “formas de ser” en funciön de la parte 
del Universo-Tiempo (Pacha) en que actúa en un momento dado. Por ejemplo, el 
mismo Sol que se manifiesta a los humanos por intermedio de sus representacio- 
nes o “ídolos”, es identificado simultáneamente con varios fenómenos naturales 
relacionados con el ciclo astronómico anual (figs. 21a, b). La pregunta “¿cómo se 
imaginaban los cusqueños a la deidad Sol?” tiene sentido sólo en el marco de 
una visión integrada y abstracta del universo, como la que rige en la cultura 
occidental desde Tolomeo. Para estar en concordancia con la cosmovisión de los 
cusqueños habría que formular probablemente la siguiente pregunta: ¿cuáles son 
las “verdaderas formas de ser” del Sol en el Hanan Pacha, mundo superior, y en 
el Hurin (Lurin) o Ukhu Pacha, mundo inferior? 
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Huacas del “Hacedor, Sol y Trueno” 


“[...] andauan dando bozes alrededor del sacrificio [...] diciendo: “Oh 
Hacedor, Sol y Trueno, sed siempre mogos y multipliquen las jentes y 
esten siempre en paz”, 


El problema de las relaciones entre las tres divinidades mencionadas en el frag- 
mento que acabamos de citar constituye uno de los más intensamente discutidos 
en los últimos años. En particular se trata del problema de la existencia (o 
inexistencia) de un concepto nativo, prehispánico, de un supremo dios crea- 
dor,,,. Sin entrar en los detalles de esta muy enredada materia, hay que señalar 
que la principal dificultad de las investigaciones acerca del panteón supremo es 
consecuencia (como en otros casos) del carácter incompleto y muy heterogéneo 
del material factográfico actualmente disponible, que se reduce en grandes lí- 
neas a lo siguiente: 


a) Los dibujos del supuesto “altar mayor del Coricancha” (fig. 24) y del 
“Pacaritambo, lugar de origen de los incas” (fig. 23), contenidos en la crónica 
tardía de Joan de Santa Cruz Pachacuti Yamqui Salcamaygua; 


b) Otros datos contenidos en esta fuente y principalmente los textos de los him- 
nos a Viracocha; 


c) Lostextos de once himnos-oraciones a las divinidades, anotados por Cristóbal 
de Molina “El cusqueño”; 


d) Los términos y epítetos relativos a Viracocha, el Sol y otras divinidades, proce- 
dentes de los diccionarios quechua y aymara, principalmente de fines del siglo 
XVI y comienzos del XVII. En esta categoria de fuentes entran también los térmi- 
nos y expresiones que aparecen en la crónica de Guaman Poma de Ayala; y 


e) Finalmente los datos recopilados en diferentes crónicas, que constituyen un 
numeroso pero muy heterogéneo corpus de mitos, descripciones de ceremo- 
nias y fiestas, de objetos de culto y de otros aspectos de la vida religiosa. 


Todas estas fuentes se han visto, en diverso gra- 

do, alteradas por los términos y conceptos 

cristianos, puesto que buena parte de 

la documentación a que nos hemos 

referido ha sido establecida para.los 

fines de la evangelización. Las 

principales controversias entre los 

especialistas contemporáneos se o) O 
han originado precisamente en la 

evaluación de la influencia eu- Q e 
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A Fig. 22. Escudo de armas inca, según 
la crónica de Guaman Poma (1993, tomo |: 63). 


V Fig. 23. Representación del mítico 
Pacaritambo según los escritos de Santa 
Cruz Pachacuti (1993: 198, f. 8v). 


» Fig. 24. Cosmología inca plasmada, según 
Santa Cruz Pachacuti, en las paredes internas 
del Coricancha (1993: 208, f. 13v.). 
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ropea sobre las cosmovisiones indigenas, particularmente en el curso de los pri- 
meros decenios después del contacto con los europeos. El debate se centra en la 
persona de Viracocha, el supuesto dios supremo de los incas,,, que parecería 
haber poseído un carácter realmente multifacético, pues las fuentes lo presentan 
como héroe cultural a escala panandina, creador transcendente e incorporal, 
dios de los cielos y, al mismo tiempo, protector del culto imperial. Además la 
figura o concepción de Viracocha se superpone con frecuencia a las de otras 
divinidades, hasta confundirse con Inti (el Sol), con Illapa/Tunupa (el Trueno), 
con Pachacamac, con progenitores míticos regionales e incluso con varios 
wakakuna. » 


Para Jan Szeminski la naturaleza de la deidad se expresa en su nombre, que 
según él podría traducirse al castellano como “El almácigo de la sustancia vi- 
tal’ .,,. Szeminski está convencido de que en los himnos dirigidos a Viracocha, 
y particularmente en los transcritos por Cristóbal de Molina “El cusqueño”, se 
manifiestan conceptos de indudable origen prehispánico. Se descartaría asi- 
mismo cualquier influencia europea, entre otras razones porque los rasgos del 
“dios creador” evocado en los himnos no coinciden con los atributos del Dios 
cristiano,,,. 


La existencia de un concepto andino prehispänico de una deidad creadora tiene 
tambien adversarios declarados, entre los cuales destacan Pierre Duviols, Henrique 
Urbano, César Itier y Maria Rostworowski de Diez Canseco. La argumentaciön 
de estos investigadores, al menos tan elaborada como la de Szeminski, fue resu- 
mida por Duviols de la manera siguiente: Los términos y epitetos relativos al 
“dios creador andino”, que se pueden encontrar en los diccionarios y en las 
crönicas, han sido probablemente re-interpretados por los misioneros para fines 
de evangelizaciön en idiomas nativos, y por lo tanto habrian perdido total o 
parcialmente el sentido original que tenían en la época prehispánica. De la mis- 
ma manera los llamados “Himnos a Viracocha”, recopilados en las crónicas de 
Cristóbal de Molina “El cusqueño” y de Don Joan de Santa Cruz Pachacuti Yamqui 
Salcamaygua, serían en realidad producto de la actividad evangelizadora. Según 
Duviols, no hay que menospreciar el impacto de los sermones y de otras formas 
de propaganda religiosa realizados por sacerdotes cristianos desde los primeros 
años después de la conquista, especialmente entre los miembros de las elites 
indígenas. El nombre de Viracocha, originalmente relacionado con el Sol Noc- 
turno, habría sido utilizado por los evangelizadores para forjar el concepto de 
dios creador que carecía de antecedentes andinos, .. 


Sabine MacCormack asume una posición algo más matizada en esta polémica. 
Sin negar la importancia de una eventual “evangelización temprana” que hubie- 
ra modificado ciertos conceptos andinos, subraya que ésta no logró cambiar la 
estructura básica del, la o las cosmovisiones andinas 
con los postulados de Szeminski. 


gas, lO Que parece concordar 


Las características originales de la personalidad de Viracocha como dios que 
dio vida al universo se traslucen en el mito transmitido por varios cronistas, ,., 
según el cual Viracocha aparece cerca del lago Titicaca y/o en Tiahuanaco, 
donde crea a la humanidad actual, animales y plantas, pero sobre todo hace 


subir al cielo a los astros (según algunas versiones, desde la Isla del Sol en el 
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A Fig. 25. El lago Titicaca, fuente de 
inspiración para el mito de origen inca. 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


LOS DOMINIOS DEL SOL Y DEL TRUENO 


lago Titicaca) (fig. 25). Segün algunas fuentes en los trabajos de creaciön partici- 
pan sus servidores. Los hombres y mujeres creados realizan un viaje subterräneo 
para salir después por los lugares que les habían sido asignados, como cuevas, 
lagunas etc., que de este modo vienen a ser las llamadas “pacarinas” o sitios de 
origen, objeto de un importante culto. Según Molina “El cusqueño”, los que sa- 
lieron primero se convirtieron en piedras, siendo adorados como “huacas” por 


sus descendientes, „. Dice también al relatar este mito, que fue precisamente en 


el momento de la formación, en el lago Titicaca, que se inició la estrecha “alian- 
za” entre el Sol y los incas, simbolizada por la entrega de insignias de poder a 
estos últimos, ,„ (fig. 26). 
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Después del acto de creaciön, Viracocha tomö el aspecto de “héroe cultural” y 
atravesö el Tahuantinsuyo, realizando prodigios e impartiendo castigos ejempla- 
res a los que no lo querian adorar, como en Cacha. Su ruta fue desde el sureste 
(Titicaca), a lo largo de la Raya, al noroeste u oeste. Finalmente Viracocha se 
dirigiö hacia el occidente, caminando sobre las ondas del mar. Segün algunas 
versiones desapareció en Manta (Ecuador), o en Pachacamac (valle de Lurín) o, 
según otras locales, en la costa sur. Durante su viaje se presentaba como hombre 
de edad madura, incluso anciano, barbudo, con larga túnica de color blanco, .,, y 
un bastón en la mano,... 


Varios autores han señalado la profunda relación que parece haber entre Viracocha 
y el Sol, particularmente en lo que toca al simbolismo “solsticial” de la ruta se- 
guida por el primero, .... 


Dejando en este punto las disquisiciones sobre el verdadero carácter de Viracocha, 
pasemos al análisis de un problema más puntual, esto es ¿cuántas representacio- 
nes del Sol, del “Hacedor”, del Trueno y de Huanacauri, eran adoradas en el 
Cusco, y quiénes eran los encargados de su servicio y culto? 


Las imágenes del Hacedor 


Respecto al llamado Hacedor, identificado con Viracocha, las opiniones son muy 
contradictorias. Algunos cronistas afirman rotundamente que esta divinidad no 
tenía ninguna representación propia, mientras que Pachacuti Yamqui Salcamaygua 
dibuja un óvalo que, según él, era la principal imagen del Hacedor, adorada en 
el templo del Coricancha,,,. Consistía en una plancha de oro ovalada, que ha- 
bría sido instalada allí por Mayta Capac, y sustituida más tarde por una represen- 
tación del Sol por orden de Huascar Ynga,,,. En cambio Molina “El cusqueño” 
menciona una representación del “Hacedor” en forma humana, que habría sido 
guardada no en el Coricancha sino en el templo de Quishuarcancha,... 


Los testimonios de Pachacuti Yamqui y de Molina “El cusqueño” parecen ser, 
pues, contradictorios, pero podría suceder, también, que en realidad se comple- 
mentaran, al menos hasta cierto punto. Como se observará más adelante en el 
caso del Sol, la misma divinidad podía tener diferentes representaciones, por 
ejemplo unas para el culto dentro del templo y otras para las ceremonias que se 
realizaban fuera. Además, en el curso de las fiestas del calendario ritual, esas 
imágenes realizaban “visitas” a distintos lugares y templos. 


Molina “El cusqueño” menciona repetidamente una figura del “Hacedor” como 
la que presidía, en compañia de otras, todas las ceremonias religiosas que se 
llevaban a cabo en la plaza de Aucaypata,,,. Como no se trata de una informa- 
ción aislada, sino repetida varias veces por sus informantes, la descripción de 
esta figura puede ser considerada, en mi opinión, bastante fidedigna: 


“... era el Pachayachachi, que quiere decir Hacedor. [Inca Yupanqui] man- 
dó hacer las casas y templo de Quishuarcancha, ... donde puso la estatua 
del Hacedor de oro del tamaño de un muchacho de diez años; el cual era 
figura de un hombre puesto en pie, el brazo derecho alto con la mano casi 
cerrada y los dedos pulgares y segundos altos, como persona que estaba 
mandando”... 
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A Fig. 26. La mascapaycha, símbolo 
de poder inca (Guaman Poma 1993, tomo |: 65, 
detalle). 


» Fig. 27. Sistema de ceques (Bauer 2000: 
8). Desde el Cusco partían los “caminos” hacia 
diversos templos y huacas de los cuatro suyos. 
Servicio Aerofotográfico Nacional. 
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Pasemos ahora a la segunda imagen del Hacedor, en forma de un óvalo, que, 
según Pachacuti Yamqui Salcamaygua, habría sido guardada en el Coricancha. 
Ella aparece en los famosos dibujos del llamado “altar mayor” del Coricancha, 
teniendo a sus lados las representaciones del Sol y de la Luna,.,. Estos dibujos 
han sido objeto de numerosos estudios e interpretaciones, pero en todo caso es 
importante tener muy presentes ciertas limitaciones del testimonio de Pachacuti 
Yamqui Salcamaygua, subrayadas muy acertadamente por Pierre Duviols: 


“... no hay ninguna prueba de que este conjunto de símbolos —o ídolos—, 
haya adornado “el altar mayor” del Coricancha, como escribe Lehman- 
Nietsche. Es posible que haya existido alguna disposición semejante o aná- 
loga de elementos cosmológicos en algunos templos del Perú, quizá tam- 
bién en los templos del Sol de provincias, y, en este caso, en alguna sala 
del mismo Coricancha. Es de suponer más bien que Pachacuti Yamqui 
haya adornado y completado con su saber tradicional y su lógica religiosa 
indígena los datos generalmente conocidos y transmitidos desde la con- 
quista. Cabe preguntarse: ¿qué informes precisos podía conseguir, unos 
cien años después de la conquista, un descendiente de caciques del Collao 
(tradicionalmente opuestos a los incas) acerca de la arquitectura interna 
del primer santuario de la familia real, cuyo acceso estaba reservado al 


Inca y a algunos sacerdotes mayores (cf Betanzos, P. Pizarro)?" ... 
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Al parecer la idea de un “altar” o representación vertical, tripartita, del principal A ayan 
objeto de culto de Coricancha en el dibujo de Pachacuti Yamqui se asemeja 
sospechosamente a un altar de una iglesia católica, so: 


Volviendo al supuesto “disco de Viracocha”, recordemos que en la lista de las 
huacas del sistema de los ceques (documento más fidedigno al respecto que la 
crónica de Pachacuti Yamqui Salcamaygua) aparece un óvalo asociado con 
Viracocha: “(An-1:2) la segunda Guaca se decía, Turuca, era una piedra casi 
redonda que estaua junto al dicho templo del sol en una ventana, la qual decían 
que era Guauque de Ticci viracocha; haciasele sacrificio universal por todas las 
necesidades que ocurrían”... 
mano” de Viracocha y ubicada en las cercanías del Coricancha (quizás en el 
muro mismo del recinto), en “una ventana”, ¿correspondería al óvalo dibujado 
por Pachacuti Yamqui Salcamaygua? (fig. 28). 


a : . 
Esta “piedra casi redonda”, considerada como “her- 


28 
Pero al tratarse de un huauqui o hermano, se supone que en algún otro lugar se 


encontraba su pareja, y ésta podría haber sido la figura del “Hacedor” guardada 
en el Quishuarcancha. Esta suposición se ve de cierta manera corroborada por el 
testimonio tardío de Bernabé Cobo, quien menciona explicítamente dos figuras 
de Viracocha, guardadas en diferentes lugares: 


— La primera en el Quishuarcancha, y descrita siguiendo a la letra el testimonio 


E u zn 3 
de Molina “El cusqueño” sz; 


— La segunda en el Coricancha: “Fuera désta habia otra estatua del Viracocha 
en el templo de Coricancha, que era dedicado al sol, entre las otras de los 
demás dioses; y ésta era hecha de mantas de lana, y sacábanla en público las 
fiestas principales, cuando sacaban los demás fdolos” 


La ubicación de esta segunda representación coincide bien con la de la huaca 
Turuca, pero a primera vista parecen incompatibles la forma y el material, pues 
Turuca, el huauqui de Viracocha, era “una piedra casi redonda”, mientras que 


A Fig. 28. Detalle de la representación 
de Viracocha, según el dibujo de Santa Cruz 
Pachacuti (1993: 208, f. 13v). 


< Fig. 29. Fuentes de agua en las 
proximidades del templo de Viracocha en 
Raachi, Cusco. 


» Fig. 30. La panaca asociada al Inca 
Viracocha se habría dedicado al culto del dios 
del mismo nombre, a la vez que habría estado 
vinculada al manejo de propiedades en las 
cercanías del Cusco. 
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< Fig. 31a. Templo del Sol, Macchu Picchu, 
Cusco. 


» Fig. 31b. Huayna Picchu, Cusco. Servicio 
Aerofotogräfico Nacional. 


Cobo habla de un “bulto” de mantas de lana. No hay que olvidar, en todo caso, 
el hecho de que los ídolos-huacas eran vestidos con suntuosa ropa y sólo en esta 
forma, bien adornados, expuestos al público, .. 


Entre las huacas del sistema de los ceques encontramos también a las “esposas” 
del Hacedor,.. (fig. 27). 
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Fuera del Cusco, un importante templo de Viracocha (o Hacedor) se encontraba 
en Cacha, cerca de Urcos. Pedro Cieza de León, al visitar el templo de Cacha, vio 
la representación de la divinidad, aparentemente antropomorfa: 


“se puso un ydolo de piedra. muy grande en un retrete algo angosto; y este 
idolo no es tan crecigo ni abultado como los questán en Tiaguanaco he- 
chos a renenbranga de Tigiviracocha, ni tampoco parece tener la forma de 
vestimento que ellos. Alguna cantidad oro en joyas se halló cerca dél” şe 
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Finalmente, existió una relación simbölico-religiosa de Viracocha, o “Hacedor”, 
con Tiahuanaco y otros lugares en la región de Titicaca, y particularmente con 
sus islas,,,, pero no se mencionan explícitamente templos de esta divinidad. 


Es de suponer que la base material del culto a Viracocha, de carácter aparente- 
mente elitista, y de un alcance social restringido, se limitaba a propiedades ubi- 
ses (fig. 30). Existe también otra alterna- 
tiva. Los gastos del culto del Hacedor recaían quizá sobre la “propiedad del 
Sol”..., dado que la deidad solar está frecuentemente mencionada como oferente 
de sacrificios a diversas huacas, incluyendo al Hacedor,,,. 


cadas en las cercanías mismas del Cusco 


La existencia de sacerdotes “del Hacedor” está bien acreditada en las fuentes. Se 
menciona por ejemplo que los sacerdotes de Viracocha, junto con los del Sol y 
de “Chuqui Illa”, tomaban parte del consejo en el Coricancha que precedia a la 
fiesta de la Citua,,,. 
funcionarios del culto de Viracocha residían en el templo de Quishuarcancha,,, 
(fig. 29). Las obligaciones relacionados con el culto de la deidad recaían posible- 
mente sobre los miembros de la panaca “Cubcu pañaca ayllo”, asociada con el 
Inca Viracocha,,,, a juzgar por la ubicación espacial (primer ceque de Antisuyu) 
de la huaca Turuca. 


Del contexto de esta información se desprende que los 


Las huacas del Sol 


El caso de las representaciones del Sol es aún más complejo que el anterior por 
múltiples causas. En primer lugar, no cabe duda de que los fieles o adoradores 
participaban en el culto oficial del Sol a través de distintos ritos, o con ayuda de 
imágenes y objetos, siempre de acuerdo con su posición social. Según cuenta 
Betanzos, el Inca Pachacuti Yupanqui mandó hacer de manera simultánea dos 
diferentes representaciones del Sol. En una se trataba de una figura antropomorfa 
que se guardaba en el templo, mientras que en la otra de una piedra recubierta 


de oro que había sido puesta en la plaza principal: “para en que el comun adora- 
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se y el bulto en las casas del sol los sefiores «¿74 En segundo término, esa 
complejidad se desprende del desarrollo dinámico de la religión imperial. Los 
objetos de culto y sus atributos experimentaron desde luego, tal como debió 
suceder con las creencias, diversos cambios a lo largo de la historia del 
Tahuantinsuyo (figs. 31a, b). Finalmente la situación se complica aún más en 
razón de ciertas prácticas religiosas en las que el contacto con la divinidad solar 
podía realizarse no necesariamente por intermedio de sus propias representa- 
ciones, sino también a través de las huacas. Este fue, aparentemente, el 


caso de Huanacauri y de algunas huacas del Trueno. 


Como consecuencia de todo ello observamos en las fuentes cierta 
confusión de atributos y funciones, como sucede cuando una huaca 
intermediaria se ve asociada y confundida con la divinidad con 
la cual comunicaba. Hay que recordar también la existencia 
de varias relaciones entre Viracocha y el Sol cuyo carácter y 
alcance están lejos de ser explicados de manera satisfac- 

toria. Cabe enfatizar que las representaciones de la dei- 

dad solar no se concentraban únicamente en el Cusco; es 

de suponer que cada templo solar provincial tenía su repre- 
sentación propia,,,. Sin embargo, en el presente estudio de- 
dicaremos nuestra atención principalmente a las imágenes 
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Fig. 32. Rayos solares alcanzando 
estructuras aterrazadas en Pacaritambo, 
Cusco. 


< Fig. 33a. Punchao, el Sol joven de junio 
(Guaman Poma 1993, tomo |: 182). 


A Fig. 33b. Viracocha, el Sol maduro 


de diciembre (Guaman Poma 1993, tomo |: 191). 


LOS DOMINIOS DEL SOL Y DEL TRUENO 


Demarest ha llamado la atención sobre una oposición 
básica, reflejada en el ritual del culto solar, y que 
seguramente tuvo consecuencias iconográficas. 

Nos referimos a la oposición entre los dos ri- 

tuales solsticiales de junio y de diciembre, y 

== entre sus titulares, Apu Inti y Churi Inti. Las 
festividades del Inti Raymi en junio estaban 


dedicadas al Sol joven (Punchao), un sol pe- 


A queño y lejano (fig. 33a), según los dibujos de 
¿ Guaman Poma,,,, mientras que la principal fies- 
NN ta solar del Capac Raymi, en diciembre, se orga- 
x nizaba en honor del Senor Sol, del Sol maduro, 

asociado con Viracocha, (fig. 33b). 


Las dos personificaciones de la deidad solar que acabamos 

de mencionar se distinguen una de otra por el resplandor, atri- 
buto muy importante para los creyentes andinos. En algunas fuen- 
tes se menciona textualmente que el Sol se comunicaba con su pueblo 

por medio de su resplandor: “Decían los indios que juntamente con la luz le comu- 
nicaba el sol su virtud”... Ello concuerda con la comprobada importancia ritual del 
reflejo de los rayos del sol en el objeto de culto, lo que tuvo también ciertas conse- 


cuencias en la arquitectura de los santuarios solares,,,, (fig. 32). 
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Entre las posibles, múltiples y variadas imágenes del dios Sol sólo una está relati- 
vamente bien documentada por los cronistas. Nos referimos obviamente a la 
estatua Punchao, principal objeto de culto en el Coricancha: 


“[Pachacuti Inca Yupanqui] mandó que hiciesen un niño de oro macizo e 
vaciadizo e que fuese [...] el tamaño de un niño de un año y desnudo porque 
dicen que aquel que le hablara cuando el se puso en oración y estando en el 
sueño que viniera a él después estando despierto la noche antes que diese la 
batalla de Uscovilca como ya os hemos contado que fue tanto el resplandor 
que lo que dél resultaba no le dejó ver que figura tenía y ansí acabado 
mandó Ynga Yupangue que aquel señor que había señalado por mayordo- 
mo del sol que tomase el ídolo...”..... 


Esta fue la representación para el culto elitista, para “los señores”, mientras que 
para la “gente común” el Inca ordenó trabajar una representación mucho más 
tosca, la “piedra enforrada de oro”, ubicada en la plaza de Aucaypata. En su 
clásico estudio Duviols ha resumido los datos concernientes a Punchao, subra- 
yando las modificaciones en la imagen de esta deidad a lo largo de la historia 
imperial,,,. Las representaciones de Punchao siguen siendo las Únicas cuya exis- 
tencia está bien sustentada, si bien los detalles iconográficos de algunas de ellas 
pueden ser reconstruidos sólo de manera especulativa, por ejemplo a partir del 
mito sobre la aparición de la deidad en la fuente de Susurpuquio,,,. Caso aparte 
constituye la supuesta efigie en forma de placa de oro redonda, que habría sido 
adorada en el Coricancha. Parece ser que los cronistas que mencionaron la exis- 
tencia de tal representación solar la confundieron con la patena redonda pegada 
a la figura de Punchao, o con la tapa de oro de la pila para ofrendas líquidas, 
situada en el patio central del templo y mencionada por Reginaldo de Lizärraga,,,- 
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La figura de Punchao tuvo tambien sus 
“esposas”: la principal, es decir la 
Luna, y otras dos llamadas Palpa 
Ocllo e Inca Ocllo, mencionadas por 
Murúa, gg: 


La morada principal de Punchao era 
el templo de Coricancha. El Sol tenía 
también tres “casas” entre las huacas 
del sistema de los ceques, dos en 
Antisuyu (Chuquicancha, Chuquimarca) 
y una en Contisuyu (Puquincancha),,, 
(fig. 34). Ademäs de las mencionadas, 
la Relaciön de las Guacas enumera por 
lo menos catorce huacas,,, asociadas 
explicitamente con el culto solar, y por 
lo menos catorce “pilares o mojones” que servían para determinar los meses 
mediante la observación de los puntos de salida y puesta del astro, ,, (fig. 35). De 
estas huacas sólo una de las tres piedras del cerro Chuquipalta,,, correspondería 
a una imagen de culto. 


El culto del Sol es el único que tenía, según la información existente, una organi- 
zación sacerdotal jerarquizada. Desafortunadamente no sabemos de cuántos gra- 
dos jerárquicos se componía, ni cuál fue el número total de los sacerdotes y 
funcionarios que incluía,,,. A la cabeza del sistema estaba el sumo sacerdote del 
Coricancha, encargado de la custodia de la figura de Punchao, y principal “por- 
tavoz” del Sol, que hablaba en nombre de la divinidad. En el relato de las repre- 
salias en contra de los partidarios y de la familia de Huascar se mencionan, entre 
las víctimas, a dos sacerdotes del Sol condenados por haber ceñido a Huascar 
con la mascapaycha. Ellos se desempeñaban quizá como “segundas personas” 
del sumo sacerdote. Molina “El cusqueño” describe asimismo un rito de ofrendas 
a cargo de un sacerdote del Sol “pero no el principal”,,,. Además del cuerpo 
sacerdotal, hubo un ayllu entero dedicado especialmente al culto al Sol, el ayllu 
tarpuntay, uno de los llamados “ayllus custodios”. 


Las huacas del Trueno y del Lucero 


“Después de Virachocha y del Sol, la tercera Huaca y de más veneración 
era el trueno [...] al qual llamauan por tres nombres Chuquiilla, Catu illa, 
Intuillapa, fingiendo que es vn hombre que está en el Cielo con vna honda 
y vna porra, y que está en su mano el llover y granizar, y tronar, y todo lo 
demás que pertenece á la región del ayre donde se hazen los ñublados” „.,. 


En comparación con las otras dos deidades supremas (Viracocha-Hacedor y el 
y 
Sol), el Trueno es sin duda la que más facetas ofrecía. Así es designada en el texto 
que acabamos de citar con tres nombres distintos, y se ve explícitamente relacio- 
nada con “todo lo demás que pertenece a la región del ayre...”, es decir a lo que 
llamamos nosotros “fenómenos atmosféricos”. Paralelamente, el Trueno tiene im- 
portantes connotaciones astronómicas. Notemos ante todo su estrecha relación 
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A Fig. 34. Vista panorámica del camino 
principal hacia el Antisuyu desde Salonniyog, 
en los alrededores del Cusco. 


» Fig. 35. Vista panorámica desde 
Salonniyog, a lo lejos la ciudad del Cusco. 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


LOS DOMINIOS DEL SOL Y DEL TRUENO 


con el Sol, ya que uno de los nombres de éste es “Inti Illapa”, traducido como “el 
„ Polo de Ondegardo dice que el Trueno estaba representado 
(fig. 36). 


Trueno del Sol”; 


como un hondero,,, 


Cobo repite esto y afiade que la figura de la deidad estaba dibujada 
en el cielo nocturno por una constelaciön: 


“Imaginaron que era un hombre que estaba en el cielo forma- 
do de estrellas con una maza en la mano izquierda y una hon- 
da en la derecha, vestido de lucidas ropas, las cuales daban 
aquel resplandor del relámpago cuando se revolvia para tirar 

la honda; y que el estallido della causaba los truenos, los cua- 

les daba cuando quería que cayese el agua”... 


Hasta la fecha no se ha logrado identificar astronómicamente a qué 

grupo de estrellas correspondía la imagen celestial de la deidad,,,. Tene- 
mos al respecto una hipótesis de carácter algo especulativo, pero respaldada 
por las fuentes. Uno de los nombres del Trueno, Chuqui Illa, proporciona la pista. 


Según Guaman Poma el nombre corresponde a una estrella íntimamente relacio- 
nada con el “lucero de la mafiana”,,,, Chasca Coyllur: “/...] uirgenes que servian 
al sol y a la luna, estrellas Chasca Cuyllor, Chuqui Ylla ...”,,, (véase figura 20). El 
parentesco entre ambos cuerpos celestes fue para el cronista indígena tan cerca- 
700. Tomando en cuenta que el 
término “lucero” era usado en el español del siglo XVI como uno de los nombres 
de Venus, resulta probable que la designación de Chasca Coyllur se refiera a este 
cuerpo celeste, el único planeta objeto de culto por los Incas, según Garcilaso de 
la Vega,,, (fig. 37). Por lógica, y con el respaldo además del dibujo de Santa Cruz 
Pachacuti Yamqui,,, y de las menciones de Cobo,,,, podemos suponer que si 
Chasca Coyllur correspondía al lucero de la mañana, Chuqui Illa representaba al 
lucero de la tarde, lo cual explicaría el uso de ambas designaciones como equi- 
valentes e intercambiables. Cabe mencionar que en la traducción de Szeminski,,, 
705. Es posible que 
este nombre tuviese su origen en la asociación entre el astro y la figura mítica del 
Trueno, cazador del cielo nocturno. El planeta Venus moviéndose en el firmamento 
de la tarde, detrás del Sol, habría sido equiparado con el proyectil lanzado por la 
honda del cazador resplande- 
ciente. Pero esta identificación 
del proyectil no resuelve el pro- 
blema de cuál era el grupo de es- 
trellas con las que se identifica- 
ba a ese hondero. 


no que usó ambos términos como equivalentes 


el nombre de Chuqui Illa quiere decir “luz movediza que caza” 


Al margen de esta interpretación, 
algo especulativa, el culto al “lu- 
cero” ha tenido un alcance 
panandino, y estuvo estrecha- 
mente relacionado con los ritos 
de pubertad masculina, de lo que 
se encuentran huellas hasta bien 
avanzado el siglo XVII_,,. En otro 
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A Fig. 36. Personaje antropomorfo 
masculino portando un escudo y una honda, 
representado en un fragmento de una vasija 
inca. Museo de la Nación, Lima. 


Fig. 37. Detalle de diseños que representan 
estrellas de ocho puntas que adornan un unku 
inca. Museo Nacional de Arqueología, 
Antropología e Historia, Lima. 


>- Fig. 38. Mortero inca decorado con diseños 
de serpientes y una espiral central. Museo 
de la Nación, Lima. 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


LOS DOMINIOS DEL SOL Y DEL TRUENO 


lugar hemos demostrado que el culto de Venus desempeñaba un importante pa- 
pel en la iniciación religiosa, sobre todo de la aristocracia inca,,,. Guaman Poma 
menciona la existencia de templos consagrados a los dos astros, el Lucero Chasca 
Coyllur y el Chuqui Illa en el Cusco imperial... 


Representaciones del Trueno 


Acabamos de señalar que el Trueno podía manifestarse por lo menos en dos 
formas: Chuqui Illa y Inti Illapa. Es probable que estas dos personificaciones dis- 
tintas de la deidad se manifestasen también en su iconografía. 


La primera en orden de aparición en la Relación de las guacas era: 


“un idolo de oro macizo llamado inti illapa, que quiere decir trueno del 
sol; el cual estaua puesto en unas ricas andas de oro. Hizolo inca yupanqui, 
y tomolo por Guauque, o hermano: tenia casa en el barrio de Totocache, y 
hacianle gran veneracion. y en la misma casa, o templo estaua el cuerpo 
del dicho inca yupanqui. Hacian a este idolo mui ordinario sacrificio de 
niños, y de todo lo demas, rogandole se conseruasen las fuerzas del inca, y 
no se disminuyese su imperio”... 


Según Cobo,, esta representación, llamada Inti Illapa, era idéntica al “ídolo 
huauqui” de Pachacuti Inca Yupanqui, que le acompañaba en la guerra. Veremos 
más adelante que la información de Cobo no es exacta, y que en lugar de Inti 
Illapa el Inca llevaba consigo a la guerra otra representación del Trueno. Resu- 
miendo los datos disponibles,,,, resulta que existieron en el Cusco dos, y posible- 
mente hasta tres, figuras del Trueno asociadas con Pachacuti Inca Yupanqui,,,. 


Una imagen llamada Inti Illapa sería la que se guardaba en el templo de Totocache 


junto con la momia de Pachacuti Inca Yupanqui, .. Habría sido el huauqui del 


7187 
Inca descrito así por Sarmiento: ”/...] Indi illapa; era de oro y muy grande, el cual 
en pedazos fué llevado a Caxamarca. Halló el dicho el licenciado Polo, casa, 
heredades, criados y mujeres deste ídolo guaoqui”,,,. Se habría tratado de la 
principal y más prestigiosa representación del Trueno. Esto se ve confirmado por 


el hecho de que cuando en las fuentes citadas se menciona al Trueno como 


integrante de una “triada”, con el Sol y el Hacedor, se suele usar precisamente el 
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nombre de “Inti Illapa”, por ejemplo en este pasaje de la Relación * AWIVAAO J ng A 


de las Guacas: “en representación de Pachayachachic, intiillapa 


4 


y Punchau”; 
miento atribuye la figura del huauqui de Pachacuti Inca 
Yupanqui el nombre de Chuqui Illa, sugiriendo además que 
esta era una “culebra de dos cabezas”, (figs. 38, 39, 40). 


Sin embargo, en otro lugar de su crónica, Sar- 
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La segunda representación del Trueno era denominada Chuqui Illa y 
era guardada en otro templo, el de Pucamarca,,,. 
en párrafos anteriores, Chuqui Illa habría sido asociado a Venus en 
su aspecto de “lucero de la noche”, el cielo nocturno, lo cual esta- 
blecería otra diferencia respecto a Inti Illapa, ya que por medio 
del nombre este último parece estar relacionado con el Sol. En 
cuanto al aspecto físico de Chuqui Illa notemos una significativa 
discrepancia entre Molina “El cusqueño”, según el cual esta huaca 


Como demostré 


tenía un aspecto antropomorfo, y Sarmiento de Gamboa, según el 
cual habría sido una “culebra de dos cabezas”. Además Molina “El 
cusqueño” „sostiene que con motivo de las fiestas se sacaba a la 
plaza de Aucaypata la imagen de Chuqui Illa en lugar de Inti Illapa. 


Queda para considerar la tercera (¿?) representación del Trueno, llamada por 
Betanzos “Cacha” o “ídolo de la batalla” de Pachacuti Inca Yupanqui. ¿Era Cacha 
idéntico a Chuqui Illa o a Inti Illapa? ¿O fue ésta una representación indepen- 
diente de las anteriores? El problema es difícil de resolver porque por otro lado 
Betanzos no menciona ni a Chuqui Illa ni a Inti Illapa, por ello la lectura de 
fuentes que voy a presentar es evidentemente hipotética. Sarmiento dice que la 
figura de Inti Illapa era “muy grande” y que fue llevada “en pedazos”, a Cajamarca 
como parte del rescate de Atahualpa. Si el cronista no se ha equivocado y ha 
confundido una representación en oro de Pachacuti Inca con la figura de Inti 
Illapa, entonces esta última no habría podido ser idéntica a la figura llamada 
Cacha por una simple cuestión de tamaño: Betanzos,,, subraya repetidamente 
que Cacha era “un ídolo pequeño que un hombre lo llevase en las manos sin 
pena”. En cambio, existen similitudes “funcionales” entre Cacha y la figura de 
Chuqui Illa, pues en ambos casos se trata de representaciones hechas especial- 
mente para ser llevadas a la guerra. Sin poder dar una respuesta definitiva al 
problema, especialmente a causa de la poca precisión de los datos disponibles, 
considero posible que la figura llamada Cacha por Betanzos sea idéntica a la 
denominada en otras fuentes como Chuqui Illa,,,. Tal identificación reduciría a 
dos el número de representaciones del Trueno. 


Las representaciones principales del Trueno aparecen en las diversas ceremonias 
religiosas que se llevaban a cabo en la plaza de Aucaypata, al lado de los ídolos 
del Hacedor y del Sol. La identificación de los integrantes de esta “triada princi- 
pal” presenta ciertos problemas. Así, mientras que el “Hacedor” y el “Sol” pue- 
den identificarse sin dificultad respectivamente con “Viracocha Pachayachachi” 
(“uiracocha”) y “Punchau” (o “Apupunchau”),,,, 
a la figura del Trueno que acompañaba a las dos primeras. Molina “El cusqueño” 
dice repetidamente que era Chuqui Illa, mientras que por lo que se dice tanto en 
la Relación de las Guacas, como en otros pasajes de la crónica de Cobo, resulta- 
ría que debería haber sido más bien Inti Illapa la huaca principal del Trueno,,,. 


hay una discrepancia en cuanto 
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A Fig. 39. El Amaru, divinidad del Trueno 
(Guaman Poma 1993, tomo |: 65 detalle). 


» Fig. 40. Botella escultórica inca 

con representaciones de serpientes. Museo 
Nacional de Arqueología, Antropología 

e Historia, Lima. 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


LOS DOMINIOS DEL SOL Y DEL TRUENO 


De todas maneras se nota una estrecha relaciön a nivel ritual entre los tres inte- 
grantes del conjunto “Hacedor, Sol y Trueno”. Dicha relaciön se manifestaba 
tanto en la simultänea presencia de las tres imagenes divinas en la mayoria de las 
ceremonias públicas llevadas al cabo en la plaza de Aucaypata, como en las 
ofrendas “comunes” que se realizaban ante las mismas estatuas en el templo del 
Coricancha,,,, a saber: 


- El inicio del peregrinaje de los sacerdotes “tarpuntaes” a Vilcanota, dentro del 
cuadro de la fiesta del Inti Raymi; 


- La ceremonia de la Citua, durante el mes de Coya Raymi; 
— La ceremonia del Huarachicu, en el mes de Capac Raymi (fig. 41); 


— Las festividades organizadas a comienzos y a mediados del mes siguiente de 
Camay Quilla; 


— La fiesta del Aymoray,,.. 


Hacienda del Trueno 


Como en el caso de la figura del “Hacedor”, en las crónicas se mencionan tierras, 
rebaños, yanas y acllas del Trueno, aunque no hay mayor información acerca de 
la distribución espacial de esta hacienda (fig. 42). Al menos parte de estas propie- 
dades se habrían encontrado en las cercanías del Cusco, a juzgar por el hecho ya 
señalado de que eran los cusqueños quienes traían la cosecha de la chacra del 
Trueno,,, durante la fiesta de Aymoray,,, (fig. 43). Pero, como expuse en párrafos 
anteriores, las figuras (y templos) del Trueno eran por lo menos dos, por lo cual 
cabe preguntarse si también se dividía de manera similar la “hacienda” del True- 
no. La respuesta puede ser sólo tentativa: es probable que existiese una división 
de propiedades entre Inti Illapa y Chuqui Illa. El primero, por estar íntimamente 
asociado con la momia de Pachacuti Inca Yupanqui, parece haber gozado de los 
bienes de la llamada “panaca” de este Inca. Sólo de este modo se puede interpre- 
tar la información de Sarmiento,,,, quien menciona el descubrimiento, por parte 
del Licenciado Polo de Ondegardo, de la “casa, heredades, criados y mujeres 
deste ídolo guaoqui”. El segundo, Chuqui Illa, por lo menos disponía de templo 


propio,- 


Los sacerdotes del Trueno 


La principal pregunta relativa a los sacerdotes del Trueno es si la división señala- 
da en los párrafos anteriores significaba también la existencia de dos (por lo me- 
nos) cuerpos sacerdotales, uno de Inti Illapa y otro de Chuqui Illa. Aparentemen- 
te sí, aunque los datos al respecto son pocos y, además, un tanto confusos. To- 
mando en cuenta lo que se ha dicho anteriormente acerca de la estrecha relación 
entre Inti Illapa y Pachacuti Inca Yupanqui, parecería lógico que los descendien- 
tes de este Inca, organizados en el Hatun ayllu (o Iñaca panaca), estuvieran a 
cargo de su culto. Pero por otro lado Inti Illapa es mencionado como huaca del 
segundo ceque de Chinchaysuyu que “se decía, Payan; en el cual hauia ocho 
Guacas del Ayllo, y familia de Vicaquirao”,,,. El ayllu Vicaquirao estaba asocia- 
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A Fig. 41. Reconstrucción de la fiesta 
del Huarachicu en Sacsayhuaman, Cusco. 


> Paginas siguientes: 

Fig. 42. La silueta zigzagueante de los muros 
de Sacsayhuaman sugiere una relación 

con el Trueno. 
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do a Inca Roca, el primer Inca de la llamada dinastía de Hanan Cusco, según la 


lista tradicional. ¿Sería este ayllu el encargado del culto a Inti Illapa? 


La identificación de los sacerdotes de Chuqui Illa parece más simple. Primero, 
Chuqui Illa tenía su templo, llamado Pucamarca, identificado con la segunda 
huaca del quinto ceque de Chinchaysuyu en la lista de Cobo. Este ceque no tiene 
una atribución social explícita, pero se nota una clara asociación con la familia 
de Iñacca panaca de Pachacuti Inca Yupanqui, puesto que la huaca vecina (pri- 
mera en este ceque) era “cusicancha, el lugar donde nacio inca yupanqui [...] y 

, 


por esta razon ofrecian alli los del Ayllo inacapanaca”,,, . 
ciona a los sacerdotes de Cacha (Chuqui Illa) con los descendientes de este Inca 


También Betanzos rela- 
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al sostener que la funciön del “portador” de Cacha aparentemente habia recaido 
siempre en los integrantes de la panaca de Pachacuti Inca Yupanqui,,,. Notemos 
que en la Relaciön de las Guacas se habla de “los sacerdotes de Chuqui Illa”, en 
plural y no en singular, lo que supone la existencia de todo un grupo de funcio- 
narios religiosos. ¿Entraban en este número los “camasca” mencionados por Molina 
como curanderos y adivinos, considerados los “elegidos” del Trueno? ¿Hubo tam- 
bién un sacerdocio imperial del Trueno en los centros provinciales? ¿Cuál era la 
relación de los sacerdotes cusqueños de Inti Illapa y/o Chuqui Illa con los sa- 
cerdotes de los huacas no incas del Trueno, como por ejemplo Apocatequil? Son 
varias preguntas que no tienen respuestas seguras. 


Huanacauri 


Hablando de las deidades principales adoradas por los Incas en el Cusco, no es 
posible omitir a Huanacauri (cuyo nombre fue transcrito en castellano de dife- 
rentes maneras: Wana kawri, Guanacaure): 


“(Co-6: 7) la sétima se llamaua, Huanacauri; la qual era de las más principa- 
les adoratorios de todo el Reyno; el más antiguo que tenían los incas des- 
pués de la ventana (cueva) de Pacaritampu, y donde más sacrificios se hicie- 
ron, esta es un cerro que dista del Cusco como dos leguas y media por este 
camino en que vamos de collasuyu: en cual dicen que uno de los hermanos 
del primer inca se voluio piedra por razones que ellos dan: y tenian guarda- 
da la dicha piedra, la qual era mediana, sin figura, y algo ahusada’,, ,. 


El hermano convertido en piedra era, según la mayoría de las fuentes, Ayar 
Uchu, y la razón evocada era la de constituir no sólo un objeto de culto para 
sus hermanos (y sus descendientes) sino, especialmente, un intermediario para 
la comunicación con “su padre, el Sol”,,.. Ayar Uchu realizó un vuelo al cielo 
“donde el sol estaba”, para comunicar de regreso a sus hermanos cuál era la 
voluntad de la divinidad,,.. 


Por otro lado, como advirtió Szeminski, Huanacauri está relacionado a través 
de su nombre (y de algunos elementos que se presentarán más adelante) con el 
arcoiris y el Amaru, es decir con la divinidad del Trueno, en su aspecto proge- 
nitor y también de “intermediario”. Estos aspectos de la deidad tienen su expli- 
cación en otra versión del mito dinástico, según la cual Huanacauri representa 
la unión de dos huacas antagonistas, el hermano Ayar Cache (“hijo del sol”, al 
igual que todos los hermanos Ayar) y una huaca lugareña, del pueblo de Saño. 
Ayar Cache se sentó sobre él y quedó pegado “y ansí quedó Ayar Cache hecho 
piedra y le pusieron por nombre Guanacauri”,,,. Otro hecho merece énfasis 
especial: Huanacauri fue la primera huaca inca en la región de Cusco,,,, y, por 
consiguiente, principal objeto del culto dinástico hasta la instalación de otras 
huacas (fig. 44). 


La relación de Huanacauri con el Sol y con Viracocha es tan fuerte que en algu- 
nos significativos episodios míticos los tres llegan a confundirse. Aparte de la 
historia de los hermanos Ayar, citada arriba, hay información acerca del carácter 
de Huanacauri en un relato referente a la campaña norteña de Huayna Capac,,,. 
Según Murúa, Huayna Capac, al prepararse para la expedición contra los cayambis 
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A Fig. 43. El mes de mayo y las fiestas 
del Aymoray (Guaman Poma 1993, tomo |: 
181). 


» Fig. 44. El Pacaritambo con sus “ventanas” 
míticas y el Intihuanacauri en la cima del cerro 
(Guaman Poma 1993, tomo |: 194). 
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y otras etnias norteñas, organizó los contingentes de orejones cusqueños de modo 
que “de los hurincuscos hizo capitán a Mihi, y de los ananCuscos fué capitán 
Auqui Toma, su hermano de Huayna Capac”, El Inca llevó también consigo la 
imagen de Huanacauri y la puso en un templo en Tomebamba,,, . Pero cuando el 
cronista relata cómo el capitán Mihi entró en aquél para llevársela y regresar con 
ella al Cusco se dice repetidamente que se trataba de “la figura del sol, pues en su 
guarda y defensa venimos del Cusco”. 
Yamqui, referiéndose al mismo episodio, especifica claramente que se trataba de 
la figura de Huanacauri,,,. Recordemos al respecto que no hay mención alguna 
de la presencia de la figura de Punchao, ni de otra divinidad cusqueña, en 
Tomebamba,,,, mientras que la de Huanacauri en “Quito” se halla también con- 
firmada por la Relación de las Guacas,,.. 


Por su parte Joan de Santa Cruz Pachacuti 


El Sol también se confunde con Huanacauri en la descripción y presentación gráfi- 
ca de la captura de Tupac Amaru por los españoles. Por ejemplo en el dibujo hecho 
por Guaman Poma de Ayala,,,, en que el Inca es llevado preso, aparece a su lado 
una figura llamada “Uana Cauri”. Pero de los relatos de los testigos oculares de 
aquel suceso se desprende de manera muy clara que la huaca tomada por los 
españoles en Vilcabamba no fue la de Huanacauri sino la estatua de Punchao, ,,. 


Se infiere cierta relación entre Huanacauri y Viracocha, “el Hacedor”, a partir de 
la siguiente referencia a los ayunos realizados por Huascar Inca en un momento 
decisivo de su conflicto con Atahualpa: “Y hauiendo consultado sobre ello a los 
sacerdotes, quiso [Huascar] él mismo hacer el ayuno, y para este efecto salió del 
Cusco y se fué a Huana Cauri a ello, y allí estubo algunos días, entendiendo con 
sus privados y queridos en aplacar al hagedor”,,,. 


El papel central de Huanacauri como divinidad imperial se desprende también 
del listado de las fiestas en las cuales era objeto de culto: 


— El primer día del Inti Raymi; 


— La Citua, aparentemente la única en que se llevaba la estatua de Huanacauri 
al Cusco; 


— Durante el mes de Ayarmaca; 
— El Huarachicu durante el mes (y festividades) del Capac Raymi; 


- La cosecha ritual en el mes de Ayriguay o Hatun Cusqui,,,- 


Los sacerdotes de Huanacauri 


Para toda esta actividad ceremonial y religioóa Huanacauri disponía de un cuer- 
po sacerdotal propio, que aparece mencionado a propósito de algunas fiestas del 
calendario ritual, y muy particularmente de la Citua y de la ceremonia del 
Huarachicu,,,, o de los sacrificios humanos,,,. Molina menciona un “sacerdote 
principal” de esta deidad, diferenciándolo claramente de los asistentes y de los 
“criados”... A propósito de las ceremonias realizadas en el cerro de Huanacauri 
se menciona con relativa frecuencia a un grupo de sacerdotes llamados 
“tarpuntaes” que, una vez son identificados con el sol —“los sacerdotes del sol, 


A 


llamados tarpuntaes” otra vez con una función específica como alimentar a 


753 7 
las huacas,,,. Esta última función es mencionada en un contexto que trata del 
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peregrinaje que los tarpuntaes realizaban con motivo de la fiesta del Inti Raymi, 
desde Huanacauri hasta el templo de Vilcanota, ,.. 


Carecemos de informaciön sobre el grupo de la elite inca en el que se reclutaba 
a los sacerdotes arriba mencionados, pero probablemente pertenecian a los 
u H n 

hurincuscos” 


Tenemos varios datos acerca de la “hacienda” de Huanacauri, es decir de sus 

tierras,,, y de sus acllas,,,. Todo esto lo resume bien Cieza de León: “Y tenía este 

ydolo, donde estava el oráculo, sus chacaras, y anaconas y ganados y mamaconas 
g ” 

y cacerdotes que aprovechavan lo más dello”... 


Creemos que las evidencias analizadas dejan fuera de duda que Huanacauri 
cumplía el papel de divino intermediario entre los fundadores de la dinastía inca 
(y sus descendientes) y varias divinidades principales (el Sol, el “Hacedor”, pro- 
bablemente Viracocha y el Trueno), cuyas residencias y radios de acción se loca- 
lizaban en distintas partes de la Pacha (Universo). Las fuentes citadas subrayan el 
hecho de que ésta fue una de las dos huacas más antiguas de los incas. Se obser- 
va también posibles cambios de sus atribuciones y funciones, especialmente des- 
de la aparición de nuevos objetos de culto introducidos por Pachacuti Inca 
Yupanqui, frente a los cuales Huanacauri tuvo que ceder parte de sus anteriores 
prerrogativas e importancia. 


Mama Quilla: La Luna 


Disponemos de un número incomparablemente mayor de evidencias sobre los 
cultos masculinos que sobre los femeninos. El aspecto femenino de Hanan Pacha 
está personificado principalmente por la Luna (figs. 22, 45). Según el dibujo de 
Santa Cruz Pachacuti Yamqui, en la interpretación de Silverblatt,,., la Luna repre- 
senta la primera generación de seres creados por Viracocha Pachayachachi, y es 
a su vez reconocida como creadora de toda la línea de seres de sexo femenino, 
paralela a la línea masculina encabezada por el Sol. La Luna era considerada 
mujer del Sol, y el principal objeto de su culto era una figura guardada en un 
aposento especial en el templo del Coricancha: 


“Sacaban también una figura de mujer que era la huaca de la Luna, la 
cual llamaban Pacsa mama, teníanla a cargo mujeres, y así cuando salían 
de la casa del Sol, donde tenía un aposento para sí, a do ahora es el 
mirador de Santo Domingo, la sacaban ellas en hombros. La razón por- 
que la tenían a cargo las mujeres, es porque decían era mujer, como en 
su figura parece”... 


El carácter mayormente femenino de su culto, presidido por la Coya o esposa prin- 
cipal del Inca (fig. 46), se manifestaba también en el hecho de que en el “aposento” 
de la Luna, ubicado en el Coricancha se guardaban las momias (¿?), o más proba- 
blemente los “bultos”, es decir las representaciones de las difuntas coyas. 


Además de la representación figurativa del astro y de los “bultos” de las coyas, en 
el Coricancha residia una mujer de alta alcurnia, que era considerada encarna- 
ción de la Luna y esposa del Sol: “Salía también la muger llamada coya pacsa la 
cual estaua sacrificada por muger del Sol y esta era hermana, hija del que 
gouernaua”,¿,. No está claro, aunque parece posible, si ésta era la verdadera 
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A Fig. 45. Quilla, la diosa Luna (Guaman 
Poma 1993, tomo |: 191, detalle). 


» Fig. 46. La Coya, esposa principal del inca 
y sacerdotisa del culto lunar (Guaman Poma 
1993, tomo |: 94). 
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“sacerdotisa mayor” de la Luna,,,, que desempeñaba, en la rama femenina del 
culto imperial, un papel parecido al del sumo sacerdote de Punchao,,.. 


Otra importante representación de la Luna y “encarnación viva” de la divinidad 
residía en el famoso templo ubicado en la isla de Coata, en el lago Titicaca. El 
cronista agustino Ramos Gavilán dice que fue Topa Inca Yupanqui quien señaló 
la isla como adoratorio de la Luna: “Esta isla dedicó a la luna y allí le hizo altar 
donde puso un bulto de oro a traza de una Coya, que representaba a la mujer del 
Sol llamola Coata o Coyata, que es tanto como Reina”... Es posible que la figura 
adorada en el templo de Coata fuese idéntica a la descrita por Pedro Pizarro de la 
siguiente manera: 


RS 
Ma Ht HN 
fees 


Me 


“En esta laguna ay una ysla que se dize Titicaca, donde tenían por ydolo 
una muger, de la cinta arriua de oro y de la cinta auaxo de plata, de la 
estatura de una muger mediana. Esta uide yo que la truxeron dallí, de quien 
dizen los yndios auía salido el primer señor deste reyno”,,... 


Finalmente, Ramos Gavilán afirma que la Luna, al igual que el Sol, recibía ofren- 
das humanas. Se sacrificaban para ella algunas de las acllas,,,. Este dato aparece 
también en la relación de Cristóbal de Molina “El cusqueño”,,,, pero en el con- 
texto en que se habla de la ofrenda de Capacocha en el Cusco,,,. 


También se dice que la Luna, como divinidad, era dueña de tierras propias y, de 
manera indirecta, de sus acllas, aunque no se ha logrado precisar su extensión ni 


su distribución exacta en el territorio del Tahuantinsuyo,,,. 


En estrecha relación con los cultos femeninos, la Luna era sacada del templo del 
Coricancha y llevada en procesión a la plaza de Aucaypata con motivo del Capac 
Raymi, en el mes del mismo nombre, y de la danza de morourco que se realizaba 
a mediados del mes siguiente, Camay Quilla,,,. 


La importancia de la Luna en el ritual se manifestaba también a lo largo de todo 
el año en el calendario ritual, basado en meses lunares sinódicos. Los novilunios 
y plenilunios constituían los principales indicadores temporales de varias clases 
de actividades, especialmente de los sacrificios,,,. 


Curiosamente no hay relatos sobre el papel de la Luna en los ritos de pubertad 
femenina, llevados a cabo con motivo de la primera menstruación. Ello se expli- 
caría eventualmente por la tantas veces mencionada escasez de fuentes concer- 
nientes al universo femenino. 


Reflexión final 


El primer tema que merece un énfasis especial son las claras huellas de una 
estructura dual, perceptible tanto en la personalidad de las deidades como en 
otros aspectos de la cosmovisión. Recordemos al respecto: 


- Laexistencia de las representaciones del “Hacedor” y de su “hermano” Turuca; 
- Los dos aspectos solsticiales del Sol, y sus cuatro “casas”; 
— Las dos principales representaciones del Trueno, Inti Illapa y Chuqui Illa. 


Las evidencias disponibles dejan abierta, y sin solución a la vista, la pregunta 
sobre las características y el por qué de la estrecha conexión entre los integrantes 
de la triada “Hacedor, Sol y Trueno”, que se nota claramente no sólo en las 
774 (fig. 47). Varios autores in- 
tentaron explicar estas conexiones mediante la interpretación de la conocida 
representación del “altar mayor de Coricancha” dibujada por Joan de Santa Cruz 
Pachacuti Yamqui Salcamaygua. Sin embargo, aunque la representación en cues- 
tión contiene un material simbólico indudablemente andino, es también eviden- 
te que la idea misma de dibujar “un altar” vino a Don Joan de otra tradición 
cultural. Por lo tanto la disposición y relación entre los símbolos y partes consti- 
tuyentes del dibujo no pueden ser consideradas, a nuestro modo de ver, como 
manifestaciones inalteradas de conceptos cosmológicos de origen prehispánico. 
Lo mismo podría decirse de otros datos que dan las fuentes, como por ejemplo 


invocaciones anotadas por Molina “El cusqueño” 
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» Fig. 47. Tupus incas de plata. Museo 
Nacional de Arqueologia, Antropologia e 
Historia, Lima. 


» Página siguiente: 

Botella de filiaciön estilistica huari con 
representaciön de un felino moteado. Museo 
Nacional de Arqueologia, Antropologia e 
Historia, Lima. 
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de las curiosas incoherencias en el actuar de Pachacuti Inca Yupanqui quien, 


después de haber “descubierto” la importancia del Hacedor, en lugar de instaurar 
inmediatamente su culto, ordena construir templos para el Sol y el Trueno. Ade- 
más toma a uno de los aspectos de este último, Inti Illapa, como hermano o 
huauqui, y lo lleva consigo a la guerra,,.. Ahora bien, en este y en otros casos, las 
probables intervenciones del cronista, que eventualmente introdujo elementos 
de la doctrina cristiana, como la sustitución del nombre de Viracocha por el de 
Hacedor, no lograron alterar de manera significativa los contenidos andinos. Es 
cierto que la lectura se vuelve difícil, y por ello mismo el historiador está llamado 
a moverse con prudencia y a pronunciarse a partir de los resultados del diálogo 
inicial entre dos mentalidades y dos religiones, diferentes pero convergentes en 
algunos aspectos. Hemos intentado hacerlo en el presente estudio. Si los argu- 
mentos acumulados en estas páginas han convencido al lector de que un con- 
cepto indígena de fuerza suprema, creadora de la vida y ordenadora del univer- 
so, estuvo presente en la religión elitista del Cusco y se manifestó, entre otros, en 
las aparentes confusiones entre el Sol, Viracocha, el Trueno y Huanacauri, nues- 
tro objetivo inicial habrá sido alcanzado. 
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NOTAS 


Gisbert 1993: 183, citando a Demarest 1981: 73. 
Soja 1989. 
Joyce y Hendon en prensa. 


Isbell 1971, 1977; Ochatoma 1988; Ochatoma y Cabre- 
ra 1997; Pozzi-Escot 1991. 


Frecuentemente se construye un cuarto inicial con pa- 
redes en sus cuatro lados, y el subsiguiente es adosado 
aéste aprovechando una de ellas. Las nuevas paredes 
son respectivamente perpendiculares o paralelas a los 
muros del cuarto anteriormente construido, Este proce- 
so es sucesivo y permite el crecimiento de cuartos con- 
tiguos similares (Anders 1986, 1991; Isbell 1977, 1996; 
Ochatoma op. cit; Ochatoma y Cabrera op. cit.). El cre- 
cimiento de estos grupos de cuartos puede correspon- 
der al desarrollo de un grupo social, tal como una fami- 
lia extensa co-residente. 


Bermann 1989, 1993, 1994; Bermann y Graffam 1989; 
Isbell 1996; Isbell y Burkholder en prensa; Janusek 1994, 
1999. 


S. Chavez 1998. 


Mientras excaväbamos en Iwawi identificamos una im- 
portante excepciön a este comportamiento. En este sitio 
encontramos algunas evidencias que no concuerdan con 
esta deliberada intenciön de evitar los desperdicios do- 
mésticos descartados en los pisos de los ambientes ha- 
bitados (Isbell 1996; Isbell y Burkholder en prensa). En 
algunas de las casas pequeñas se encontró concentra- 
ciones de basura, lo que parecería contradecir nuestras 
conclusiones (véase fig. 3b). Sin embargo, podría tratar- 
se de un ritual periódico. Además de huesos y desperdi- 
cios, se hallaron vasijas de cerámica casi completas que 
parecen haber sido rotas deliberadamente. También ha- 
llamos artefactos en buen estado que no tuvieron por- 
qué ser descartados, v.g. piedras de moler. 


Palacios 1982, 1990. 
Palacios 1982: 37-57, 


. Carne, charqui, sangre, órganos, etc. 

. Papas, chuñu, ocas, maíz, etc. 

. Palacios op. cit.. 45-46. 

. Ibid.: 42. 

. Benavides 1991; Bragayrac 1991; Gonzalez y Bragayrac 


1986; Gonzalez et al. 1996; Isbell et al. 1991; Isbell 
1997c; Pérez 1999, 


. Isbell et al. 1991. 
. Isbell 1997c; Isbell et al. 1991; McEwan 1984, 1985, 


1987, 1991, 1996; Schreiber 1978, 1984, 1991, 1992; J. 
Topic 1991. 


. Si se necesitaban espacios adicionales bien delimita- 


dos, entonces se construía una serie de cuartos pe- 
queños a lo largo del exterior de las salas laterales, 
ocupando el espacio del patio. 


. Véase en párrafos anteriores las evidencias de Iwawi 


(Isbell 1996; Isbell y Burkholder en prensa), Lukurmata 


NOTAS 


19, 


20. 
21. 
22. 
23. 
24. 


25. 
26. 
27. 
28. 
29. 
30. 


31. 


(Bermann 1989, 1993, 1994; Bermann y Graffam 1989) 
e incluso en Tiahuanaco mismo (Janusek 1994). 


Ponce 1964, 1969, 1972; Ponce y Mogrovejo 1970; 
Ponce et al. 1971; Posnansky 1945; Protzen y Nair 1997, 
en prensa; Vranich 1999. 


Ponce 1969, 1972, 1985. 

Kolata 1993 a y b: 87- 176; Kolata y Ponce 1992. 
Véase nota 35. 

Ortloff 1996. 


En este caso (Vranich 1999) la información dista de ser 
completa y no apoya la idea de una gran portada de 
acceso ubicada en un extremo del complejo, donde más 
bien hubo uno o varios edificios. Los conjuntos de re- 
cintos parecen haber tenido sus propias entradas, al- 
gunas monumentales, pero no conducían al complejo 
del templo, sino eran puntos de pasaje de una ruta 
procesional. 


Murúa 1987, 

Morris y Thompson 1985. 

Isbell s. f. b 

Goldstein 1989 a y b, 1993 a y b. 
Goldstein 1993b: 28. 


En Omo M10 estos tres sectores fueron construidos en 
un eje noroeste-sureste. El primer patio o sala fue 
artificialmente nivelado y cercado por un muro, totali- 
zando un área de 42 x 57 m. Parece haber sido efecti- 
vamente un espacio abierto, excepto por la presencia 
de una depresión indudablemente hecha por la mano 
del hombre. El segundo patio es más pequeño, de 37 x 
20 m., y estuvo rodeado por un muro de adobes con 
salas alargadas en cada uno de sus lados. El patio fue 
pavimentado con arcilla roja. El tercer sector, con un 
atrio en forma de U, fue construido en el nivel más alto 
y se hallaba separado de! segundo patio interior por un 
muro de mampostería fina. Más allá del atrio se encuen- 
tra un tercer patio, grande y cercado, de 34 x 36 m. 
Aquí, en el centro, hay un pequeño recinto hundido, 
rodeado de numerosos cuartos interconectados. Si- 
guiendo el eje central del sitio se levantan un segundo 
pórtico y un edificio que probablemente estuvo techa- 
do. Es evidente que este edificio fue el centro del con- 
junto. A la izquierda y a la derecha de éste hay cuartos 
más pequeños que pueden haber servido como habi- 
taciones de un rey local, un gobernador, o un curaca 
junto con su corte. Hubo un área abierta localizada en 
la última porción posterior del conjunto palaciego, aun- 
que parece demasiado pequeño para haber sido un 
verdadero jardín, similar a los que había en los palacios 
incas. 


Bueno 1974-75, 1982, 1983 a y b; Franco 1993, 1996, 
1998; Jimenez 1985; Jimenez y Bueno 1970; Paredes 
1984, 1985 a y b, 1988; Paredes y Franco 1985, 1987, 
1987-88; Patterson 1985; Rostworowski 1992; Shimada 
1991; Uhle 1903 a y b, 1991. 


32. 
33. 


35. 
36. 


Eeckhout 1997, 1998 a, b y c, 1999 a y b. 


Considero que los palacios tipo pirámides con rampa 
de la costa central del Perú pueden ser identificadas 
mediante siete rasgos diagnósticos (Isbell s. f. b); 


1) Un conjunto masivamente construido, seguramente 
amurallado y perfectamente defendible a partir del con- 
trol de los accesos al interior. No obstante, una parte o 
la totalidad de tales conjuntos pudieron haber sido cons- 
truidos sobre plataformas artificiales, de modo que las 
grandes paredes perimetrales fueron innecesarias y los 
pórticos reemplazados por rampas. En algunos casos 
las portadas y las rampas se combinan para conformar 
un mismo acceso. En otros casos las paredes y plata- 
formas escalonadas son tan anchas y masivas que per- 
miten la construcción de caminos, edificios y recintos 
en su cima. 


2) Un gran patio que tiene en un extremo un área eleva- 
da, donde resalta un estrado desde el cual se domina 
los ambientes bajos, quizás empleados para reuniones 
y asambleas. El estrado se conecta con estas áreas 
bajas mediante una rampa. 


3) Un conjunto de cuartos o muros construidos junto y 
detrás del estrado, de modo que forman una suerte de 
telón en forma de U, que eventualmente pudo haber 
sido cubierto con textiles. 


4) Un segundo patio más pequeño ubicado en el inte- 
rior del edificio, a una altura más baja que la del estrado. 


5) Una gran cantidad de cuartos relativamente priva- 
dos, algunos muy grandes y otros modestos, así como 
cocinas y áreas de trabajo asociadas con un segundo 
patio más pequeño. Los pisos frecuentemente se en- 
cuentran a desnivel, 


6) Ausencia de jardín, zoológico u otro espacio similar 
en la parte posterior del conjunto, como sí los había en 
los típicos palacios incas. 

7) Variaciones en la elevación (superposición de plata- 
formas). Se crean de este modo espacios accesibles 
sólo para individuos de cierto rango o estatus social. 


. Omo M10 tiene un pequeño cuarto interior. Antes que 


un gran patio o una rampa, en Omo M10 se prefirió un 
sistema de escalinatas y portadas, aunque en general 
el resultado fue similar. 


Posnansky 1904, 1910, 1911 a y b, 1912, 1914, 1946. 


Posnansky pensaba que Tiahuanaco fue cuna de la ci- 
vilización americana, construida hace más de 10,000 
años, antes de que las montañas de los Andes se ele- 
varan y alcanzaran su altitud actual. Posnansky imagi- 
nó también una ciudad a orillas del lago Titicaca, con 
un gran canal que recorría el núcleo urbano, en una 
época en que el altiplano gozaba de un clima más be- 
nigno y tropical (aunque parezca mentira así escribía 
Posnansky, judío polaco de mucha imaginación. Esta 
idea habría dado probablemente origen a la del foso 
planteado por Alan Kolata, quien creía que hubo una 
isla sagrada; véase los párrafos anteriores). Posnansky 
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37. 
38. 
39. 
40. 
41, 
42. 


43. 
44, 


45. 
46. 


47, 


48. 
49, 
50. 


51. 
52. 


53. 


hizo los primeros mapas confiables de los monumen- 
tos de Tiahuanaco, y también planteó una cronología 
arquitectónica que incluyó una fase temprana, en la que 
las construcciones fueron hechas de piedra de arenis- 
ca roja, seguido por una fase tardía en la que se cons- 
truyó con andesita gris. 


Véase la comparación detallada más adelante. 
Bennett 1934: 375-377, 

Kolata 1993 a y b: 149-162. 

Sampek 1991. 

8 x 22 m. de tamaño. 


No hay ninguna evidencia que indique un 
amurallamiento seguro de las estructuras, un patio con 
pórtico o la progresión hacia el interior de un patio. No 
hubo edificios espaciosos y techados, ni plataformas 
elevadas, ni rampas o escalinatas, y tampoco cuartos 
residenciales interiores. 


Squier 1877: 278-280. 


Escalante 1993: 231- 243; véase también Arellano 1991; 
Ponce 1969, 1972. 


69 x 55.2 m. 


La plaza hundida de Putuni mide aproximadamente 48 
x 40 m. Las plataformas que lo circundan tienen cerca 
de 6.5 m. de ancho en el eje norte-sur, y aproximada- 
mente 6.8 m. de ancho en el lado este (fig. 12). La sec- 
ción posterior o terraza oeste fue más ancha, midiendo 
12.2 m. en su sección transversal. Aquí parecen haber- 
se localizado preferentemente los ambientes de mayor 
importancia (el "Palacio de los Cuartos Pintados” fue 
construido en sentido opuesto al exterior de este seg- 
mento de Putuni). 


Escalante op. cit.; véase también Ponce 1969, 1972. 
Presumiblemente se habría tratado de estructuras de 
adobe o grama, que no son fáciles de detectar en la 
actualidad. 


También conocido como el Balconara o Chunchukala. 
Cobo 1964: 196, vol. Il. 


Quiero agradecer a Alexei Vranich (1999, comunicación 
personal) por verificar mi sospecha de que 
Chunchukala, o el muro oeste de Putuni, habría sido 
añadido al conjunto de Kalasasaya durante una etapa 
tardía de su historia. Siguiendo nuestro análisis reestudió 
la descripción que el padre B. Cobo hizo de los restos 
arquitectónicos del lado norte de Akapana, y se perca- 
tó de que el cronista no pudo haber descrito toda 
Kalasasaya sino sólo la parte occidental. Lo que queda 
de Kalasasaya fue descrito como un “cerco” que se 
extendía hacia el este. Aparentemente Cobo vio los 
muros norte, sur y este de Kalasasaya en tan pobre 
condición que sólo eran visibles los monolitös-vertica- 
les, de allí que los restos le sugirieron un “cerco”. Sin 
embargo, los muros de Chunchukala estuvieron mucho 
mejor preservados, de tal modo que Cobo fue capaz 
de describir la albañilería de los grandes bloques verti- 
cales y de los bloques pequeños, algunas veces llama- 
dos "poste y relleno", con considerable detalle. Es com- 
pletamente razonable concluir que Chunchukala fue 
construido significativamente después de los demás 
muros de Kalasasaya. 


Protzen y Nair en prensa. 


K. Chávez 1988, 1997; K. Chavez et al. 1994; S. Chávez 
1976, 1997; S. y K. Chávez 1976; S. Chávez y Jorgenson 
1981. 


El fechado tradicional para Tiahuanaco ubica a 
Kalasasaya y Putuni en diferentes periodos constructi- 
vos, pero ello puede estar basado en nada más que la 
vieja cronología de Posnansky, que sigue la secuencia 
de arenisca roja antes y andesita gris después. Sin 
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62. 


63. 


69. 
70. 


embargo, Putuni no está en el eje central de Kalasasaya, 
sino que está desplazado significativamente hacia el 
sur. Quizás este desplazamiento permitió la presencia 
de otro conjunto al norte, aunque actualmente no hay 
evidencia de ello. De otro lado, un complejo que se ali- 
nea bien con el eje central de Kalasasaya es Kherikala, 
ubicado 70 m. al oeste de Putuni. ¿Pudo este complejo, 
algunas veces considerado como conjunto residencial 
de la elite y otras veces un mercado (Arellano 1991), 
haber sido una sección residencial del palacio real en 
algún otro momento de la historia de Tiahuanaco? Qui- 
zäs el palacio de Kalasasaya fue reformado varias ve- 
ces, en un proceso a lo largo del cual algunas áreas 
residenciales fueron abandonadas, para ser demolidas 
o enterradas, en tanto que otras fueron construidas y 
ocupadas. 


. El montículo tiene 167.36 m. de norte a sur, y 116.7 m. 


de este a oeste, sin contar las partes proyectadas ha- 
cia fuera en cada una de las esquinas del lado este, 
que miden 27.6 m. de largo y casi 20 m. de ancho. 


. Vranich 1999: 234. 

. 192.5 x 143.5 m. 

. Ibid: 197 

. La portada orientada hacia el oeste sólo fue descubier- 


ta recientemente (Escalante 1993). Vranich (op.cit.) aña- 
de ahora dos patios al complejo. 


. Ponce et al. 1971. 
. De 6.75 x 38.72 m. de área. 
. Hemos planteado (Isbell 1987a) que la Portada del Sol, 


localizada actualmente sobre Kalasasaya, estuvo origi- 
nalmente en la “Plataforma Litica” de Puma Puncu. Aho- 
ra, con nuevas evidencias, esta interpretación no nos 
parece acertada. 


El patio recientemente descubierto en el lado este no 
parece haber tenido un ingreso, y tampoco se han ha- 
llado escalinatas que comuniquen el patio con la “Pla- 
taforma Lítica”. Hoy podemos confirmar que la espec- 
tacular “Plataforma Lítica” nunca tuvo una portada que 
la comunicase con Puma Puncu. La “Plataforma Lítica” 
estuvo localizada en la porción posterior del conjunto 
arquitectónico, y aparentemente fue dificil acceder a 
ella. 


Akapana tiene 257 m. de largo, 197 m. de ancho y casi 
16.5 m. de altura (Manzanilla 1992). 


. Op. cit. 

. Ibid., Manzanilla y Woodward 1990. 

. Lo implica el estudio por electro-resistividad, loc. cit. 
67. 
68. 


Manzanilla op. cit.: 46-53. 


Ibid.: 54-70. El lado mejor preservado de este 
agrupamiento presenta al menos ocho cuartos, mien- 
tras que en el lado más corto y también más dañado 
existen los restos de al menos tres cuartos bien conser- 
vados. Como muchos cuartos residenciales de 
Tiahuanaco, éstos fueron pequeños, midiendo sólo 
aproximadamente 2 x 2 m. Es probable que hayan teni- 
do paredes de adobe asentadas sobre bases consis- 
tentes en una doble hilera de bloques de piedra. Un 
pavimento de piedra tallada cubrió la superficie dentro 
y fuera del patio. 


Loc. cit. 


Los megalitos de Akapana se localizan donde debie- 
ran ubicarse las residencias reales, de acuerdo a nues- 
tro análisis de los palacios incas, de los de la costa 
central, y de los conjuntos de Puma Puncu y Omo M10. 
Si se acepta que hubo un edificio con mampostería fina 
en este lugar, opuesto a la entrada y con vista a la parte 
posterior del complejo piramidal -lo que nos lleva a ar- 
gumentar que la excavación de los huaqueros no des- 


71. 
72, 
73. 


74, 
75. 


76. 
77. 


78. 
79. 


80. 
81. 
82. 
83. 


84, 
85. 
86. 
87. 
88. 
89. 


90. 
91. 
92, 


93. 
94. 


95. 


truyó una gran portada y un sistema de escalinatas que 
se dirigía hacia el este-, Akapana guardaría una nota- 
ble similitud con los conjuntos palaciegos arriba men- 
cionados. 


Protzen y Nair en prensa. 
Isbell 1997c, s.f. a 


Isbell 1997 a y b; Moore 1996; Protzen y Rowe 1994; 
Rowe 1991. 


Isbell 1997b; MacCormack 1991. 


Garcilaso de la Vega 1945; Gasparini y Margolies 1980; 
Isbell 1997b. 


Zuidema s.f., véase también Isbell s.f. b. 


Huánuco Pampa, por ejemplo, se define a partir de una 
plaza particularmente impresionante e inmensa (Morris 
y Thompson 1985). Una situación similar se observa en 
el sitio de Pumpu (Matos 1994). En Vilcashuaman, 
Tambo Colorado y otros centros incas (Hyslop 1990: 
234-240) los edificios se organizan en función de las 
plazas centrales, en donde resaltan los ushnus y los 
vestíbulos tipo kallankas. 


Isbell et al. 1991. 


McEwan 1984, 1985, 1987, 1991, 1996, 1998 a y b; 
McEwan et al. s.f. 


Isbell 1991b. 
De 50 x 70 m. 
De 45 x 50 m. 


Ello se desprende en primera instancia de la compara- 
ción entre Piquillacta y Viracochapampa y la reflexión 
general sobre el rol de los grandes cercos vacíos como 
lugares de “expansión urbana”. En Viracochapampa el 
lugar de la segunda célula está ocupado por un cerco 
que delimita el espacio de futuras construcciones. Por 
otro lado, si bien las dos células en Piquillacta no son 
idénticas, una constituye la réplica aproximada de la 
otra. 


J.Topic 1986, 1991. 
Aproximadamente 75 x 90 m. 
Isbell s.f. b. 

Bragayrac 1991; Isbell s.f. b. 
Benavides 1991. 


Isbell s.f. b, McEwan 1998 a y b; J. Topic 1986; J. Topic 
y T. de Topic 1992; Zapata 1997. 


Alva 1988, 1990; Alva y Donnan 1993; Donnan 1988, 
1995; Donnan y Castillo 1992. 


Split inheritance o One king one palace model (Conrad 
1981, 1982; Conrad y Demarest 1984; Kolata 1990). 


Bragayrac 1982, 1991; González y Bragayrac 1986; 
González et al. 1996; Pérez. 1998, 1999; Solano y Gue- 
rrero 1981. 


Isbell 1997 a, b o c, s.f. a, b o c; Isbell et al. 1991. 


El montículo más grande tuvo 70 a 80 m. de largo en 
eje norte-sur, y sus dos terrazas alcanzaban la altura 
máxima de 8 m. Probablemente tuvo alrededor de 40 
m. de ancho, y pudo haber tenido una escalera o acce- 
so elevado por el lado posterior oriental. En el extremo 
sur se levanta un montículo más pequeño y bajo que se 
proyecta unos 30 m. al oeste. En el norte, donde las 
excavaciones han sido más limitadas, parece que otro 
montículo se proyectaba hacia el oeste para completar 
el gran volumen arquitectónico en forma de “U”, pero 
fue parcialmente demolido en un episodio de 
remodelación posterior. 


La piedra parece representar un patio ceremonial hun- 
dido; aunque la similitud con la “mesa” que usan en la 
actualidad los curanderos andinos podría también indi- 
car que se trataba de un altar. 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 
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98. 


La terraza inferior de la pirámide de Vegachayoq Moqo 
tiene aproximadamente 5 m. de alto. Tuvo 6.1 m. de 
ancho y originalmente más de 35 m. -quizás hasta 65 
m.- de longitud. Esta terraza sostiene otra que habría 
tenido a su vez unos 2 m. de alto, La superficie de la 
terraza más baja presenta una serie de grandes rec- 
tángulos arquitectónicos de poco más de 2 m?, con 
pares de nichos pequeños en sus lados, junto a la pa- 
red de la segunda terraza. Estos elementos arquitectó- 
nicos sólidos han sido llamados “altares”, pero resultan 
demasiado altos para haber cumplido esta función ce- 
remonial. Es más probable que se trate de pilastras de 
apoyo para sostener el recinto techado de la kallanka. 
Las piedras de mampostería fina de la cima de la pirá- 
mide fueron retiradas en tiempos anteriores, de modo 
que hoy sólo han quedado los cimientos, que consis- 
ten en series de sillares finos, con albañilería de pie- 
dras toscas que llenan los espacios que separan esas 
series. Algunos de los sillares exhiben orificios en la 
cima, que parecen haber servido para sujetar bloques 
de piedra. En algún momento de la historia de Huari, la 
mayor parte de las piedras que revestían las estructu- 
ras de Vegachayoq Mogo fueron desmontadas. De he- 
cho, muchas piedras de fino acabado fueron reusadas 
en las paredes de Huari junto con mampostería tosca. 
Wendell C. Bennett (1953: 24-25) observó que este 
reuso de materiales, sobre todo de piedras de 
revestimiento, precedió a la construcción de los edifi- 
cios de mampostería tosca de Huari. Esta es una con- 
clusión que tiene algún mérito aunque tiende a simplifi- 
car la situación. 


Se han realizado sólo dos excavaciones pequeñas de- 
trás del muro que corona el montículo piramidal. En 
una de ellas, practicada en el lado oriental del muro, 
fue posible hallar un piso inferior. La segunda 
excavación fue realizada aproximadamente 10 m. al 
este del muro, y permitió descubrir un nuevo muro de 
arcilla con decoración modelada y pintada de rojo, 
verde y amarillo, Esta unidad de excavación fue 
recubierta y sellada a fin de prevenir la destrucción de 
los hallazgos (González et al. 1996: 35-37), pero aún 
no se ha publicado un reporte debidamente detalla- 
do. Desde nuestro punto de vista, no hay dudas de 
que un muro con estas características señala la pre- 
sencia de edificios especiales, probablemente residen- 
cias de elite. 


Eeckhout 1997, 1998 a, b y c, 1999 a y b; Isbell s.f. b. 
Como en esos casos, Vegachayoq Mogo parece haber 
estado firmemente amurallado, con un solo acceso de 
entrada. Actualmente no existe evidencia de una ram- 
pa, pero en Vegachayoq Mogo ésta pudo haber sido 
destruida cuando se construyó el edificio en “D” frente 
a la plataforma. Alternativamente, la rampa de los pala- 
cios-pirámide de la costa central puede haber sido un 
elemento arquitectónico proveniente de las pirámides 
con rampas en “T” de la costa norte del Perú, lo que 
sugiere que las rampas nunca fueron parte de la tradi- 
ción arquitectónica de la elite huari. 


. Atravesando la calle que bordea el lado sur de 


Vegachayoq Moqo (Pérez 1998; Solano y Guerrero 
1981). 


100. Originalmente estos recintos parecen haber tenido 


aproximadamente 1.6 m. de alto y 1.4 m. de ancho. 


101. Pérez 1998, 1999. 

102. Ibid. 

103. Con 3.7 a 4 m. de profundidad y 1.2 m. de diámetro, 
104. Conrad 1982. 

105. Sospecho que Vegachayoq Mogo funcionó como un 


palacio entre 550 y 700 d.C., durante la fase Quebrada 
de Ocros en Huari. Es claro que antes del fin de esta 
fase, Vegachayoq Mogo parece haber sido convertido 


NOTAS 


en un complejo mortuorio, quizás alrededor de 650 d.C. 
La galería en forma de llama tiene un dintel de madera 
en una de las secciones en forma de pierna; este dintel 
ha proporcionado un fechado radiocarbónico de 750 + 
80 d.C. (1200+ 80 a.p., y 665-1005 d.C. con calibración 
de dos sigmas). Teniendo en cuenta que este dintel 
pudo haber sido agregado en algún momento cuando 
la tumba fue reabierta, sospecho que la tumba de 
Monjachayoq se construyó para un rey que gobernó 
Huari aproximadamente un siglo más tarde que el rey 
de Vegachayoq Moqo. 


106. La estructura mide aproximadamente 19.8 m. en senti- 
do transversal, 


107. Desgraciadamente, la excavación del edificio en forma 
de “D” de Vegachayoq Moqo no ha proporcionado da- 
tos sobre la estratigrafía correspondiente a los niveles 
inferiores del edificio. Además no contamos con fecha- 
dos radiocarbónicos que permitan fechar cuándo fue 
construido en la secuancia de patios y montículos 
piramidales del sitio. Sin embargo, el edificio en forma 
de “D” contradice la simetría del palacio de Vegachayoq 
Mogo, además de presentar un piso más alto que el 
resto del patio. En vista de ello, considero que este edi- 
ficio fue añadido durante una segunda fase, después 
de que el patio y los montículos piramidales sirvieron 
como palacio real huari. 


108. En Huari (Benavides 1991; Isbell et al. 1991; Pérez 
1999), así como en los sitios vecinos de Conchopata 
(Ochatoma y Cabrera 1999; Ochatoma et al. s.f. a; 
Pozzi-Escot 1991) y Ñawinpuquio (Machaca 1997). 
Fuera del valle de Ayacucho se han descubierto edifi- 
cios en forma de “D” en Cerro Baúl en el valle de 
Moquegua de la costa sur (Williams et al. 1999) y en 
Honcopampa en el Callejón de Huaylas (Isbell 1989, 
1991a). Sin embargo, ambos sitios son instalaciones 
huaris, similares a Piquillacta y Viracochapampa, aun- 
que más pequeños y quizá construidos en un periodo 
más temprano. 


109. Cook en prensa a; véase también este volumen. 


110. Es evidente que esta pared fue añadida tardíamente, 
por lo que creo que originalmente el patio se extendía 
aún más hacia el oeste. Esta gruesa pared oriental no 
se alinea con los otros edificios, y sin duda el montículo 
norteño fue desmontado en uno de sus lados para dar- 
le cabida. En su extremo norte la pared cambia de di- 
rección hacia el oeste, y prosigue alejándose del mon- 
tículo de Vegachayoq Mogo. De hecho, aquí podría ser 
considerado parte de otro edificio o complejo, pero ex- 
hibe nichos y cuartos que eran definitivamente parte 
del patio de Vegachayoq Mogo. Quizás en esta fase 
final de ocupación de Vegachayoq Mogo el centro de 
actividad cambió hacia el oeste, lo que habría implica- 
do el desmantelamiento de buena parte de la estructu- 
ra aterrazada en forma de “U”. 


111. 98 x 98 cm. 
112. Pérez 1999 y comunicación personal. 


113. Brewster-Wray 1990; Cook 1986; Isbell 1984, 1985, 1987 
a y b, 1988, 1997c; Isbell ef. al. 1991. 


114. La datación se basa en las asociaciones cerámicas, 
los fechados C 14 y las relaciones estratigráficas entre 
el conjunto del patio hundido y los conjuntos colindan- 
tes. En el lado sur del Templo de Moradochayoq se en- 
cuentra un grupo triangular de edificios llamado Sector 
A, que parece haber sido construido contra el exterior 
del complejo ceremonial de Moradochayog, aprove- 
chando la protección ofrecida por sus paredes. Sobre 
labase de las asociaciones cerámicas, se concluye que 
el Sector A perteneció a la época final de la fase Que- 
brada de Ocros. 


115. Actualmente esta pared perimetral consiste de dos pa- 
redes paralelas separadas entre sí por aproximadamen- 


te 1.5 m., probablemente dando forma a una calle es- 
trecha que bordea el templo. Otras dos paredes de pie- 
dra tosca y dos vestigios que pueden haber sido parte 
de calles amuralladas se encuentran uno al oeste, y 
otro al sur del patio hundido. Nosotros no estamos se- 
guros de la ubicación cronológica de estas paredes, 
tampoco de su forma original, dado su grado de des- 
trucción, incluso la intersección de las supuestas ca- 
lles fue destruida en 1974 cuando se construyó una 
carretera a través de Huari. No obstante, sospecho que 
tales paredes fueron parte de un complejo que delimi- 
taba el Templo de Moradochayoq durante la fase Que- 
brada de Ocros de Huari. 


116. Las muestras de carbón de leña obtenidas entre estos 


pisos y el relleno del último han proporcionado un fe- 
chado radiocarbónico sin calibrar de 720 + 60 d.C. 


117. Excavando a través de los cuartos más tardíos expusi- 


mos a la luz seis secciones pertenecientes a una fase 
más temprana, dos esquinas y cuatro puntos medios a 
lo fargo de las paredes exteriores. Sólo en la esquina 
suroeste retiramos las piedras que conformaban el pa- 
vimento para excavar debajo y poner a luz la sucesión 
de pisos más tempranos, así como 1.9 m. de pared de 
mampostería fina. 


118. Por ejemplo, Sarmiento (1907, 1965: cap. 40) informa 


cómo es que los prisioneros collas fueron empleados 
en la construcción de Ollantaytambo. Después de que 
el Inca Pachacuti dirigió una serie de fiestas de victo- 
ria por la conquista del Chinchaysuyu y asignó 
mitimaes, dio licencia a los ejércitos, fue a Yucay y 
emprendió la construcción de los edificios cuyas rui- 
nas todavía se ven allí. Estas suntuosas construccio- 
nes de la parte más baja del valle se localizan en un 
lugar llamdo Tambo, a ocho leguas del Cusco. La cons- 
trucción, incluyendo la albañilería, fue un trabajo efec- 
tuado por los hijos del Chuchi Capac, el gran sinche * 
del Collao que, como he señalado, había sido derrota- 
do y mandado matar por el Inca Pachacuti. Ellos tra- 
bajaron como cautivos. 


119. El Complejo de Moradochayoq fue ocupado durante 


muchas décadas, a juzgar por los cambios de estilo 
percibidos en los restos cerámicos asociados a los pi- 
sos. La alfarería más temprana es de estilo Chakipampa 
B y Ocros B y probablemente se remonta al final del 
Horizonte Medio 1B. Más común es la cerámica de es- 
tilo Viñaque A y B, y otras vasijas de cerámica del Hori- 
zonte Medio 2A y 2B. Hay también una buena cantidad 
de alfarería de estilo Huamanga, la que a veces ha sido 
considerada como propia de fases tardías del Horizon- 
te Medio, pero que conformaría con mayor probabili- 
dad un estilo de muy larga duración. No existen mues- 
tras radiocarbónicas disponibles para fechar en térmi- 
nos absolutos el Complejo de Moradochayoq, pero 
parece probable que su construcción tuvo lugar alre- 
dedor de 750 d.C., y que por lo menos algunos de los 
grupos de patios estuvieron ocupados hasta 850 o 900 
d.C. 


120, Este conjunto de elementos arquitectónicos en el que 
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resaltan el patio central, de forma cuadrada o rec- 
tangular, y los cuartos laterales estrechos en tres o 
cuatro de los lados del patio, ha sido llamado por 
nosotros “grupo del patio” (patio group, Isbell et al. 
1991). 


. En el extremo norte del Complejo de Moradochayoq se 


construyó otro complejo ceremonial, pero no pertene- 
ció a la tradición “grupo del patio". En este conjunto, 
que era más grande que los grupos del patio, los res- 
tos son confusos, aunque hacia el norte se puede reco- 
nocer una plataforma central con un patio, y hacia el 
sur un cuarto pequeño con fogón, donde se habría efec- 
tuado una serie de ceremonias. Probablemente se in- 
gresaba a este complejo a través de un vano de acce- 
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so ubicado en el extremo sur de esta ärea, lo que signi- 
ficarfa que el acceso habria sido completamente res- 
tringido. Aparentemente, el sector A todavia estaba 
ocupado cuando se construyó el Complejo Ortogonal 
de Moradochayog. Su orientación diagonal dejó un es- 
pacio trapezoidal irregular que fue añadido al Comple- 
jo de Moradochayoq mediante la construcción de célu- 
las modulares ligeramente más pequeñas, en número 
de 405, y con contornos trapezoidales. En total, el Com- 
plejo de Moradochayoq contuvo entre 8 y 9 grupos del 
patio de 250 a 350 m2. cada uno, salvo el grupo de la 
plataforma, que tuvo un área de más de 600 m2. Todo 
el complejo ocupó aproximadamente 2700 m2, o sim- 
plemente poco más de un cuarto de hectárea (Brewster- 
Wray 1990). 


r 

. La basura comenzó a concentrarse y a acumularse en 
algunas unidades de patio abandonadas. La gran can- 
tidad de basura acumulada apareció también en los 
sectores más distantes de los dos ingresos, al interior 
del complejo. Resulta así que la basura fue producida, 
casi con certeza, por la gente que todavía vivía en 
Moradochayog. 


123. Donnan 1985. 

124. Rowe 1962: fig. 16. 

125. Menzel 1964; Lumbreras 1960, 1974. 
126. Kubler 1962. 


127. Urton 1997: 3; para una posiciön opuesta véase Starn 
1991. 


128. Cook 1994: cuadro 23. 


129. Menzel comunicaciön personal; Ponce 1976; Walter 
1958, 


130. Cook op. cit. 


131. Browman 1981; Conrad y Demarest 1984: 88; Kolata 
1983: 252, 1986; Wallace 1980. 


132, El fenómeno chavin surge cuando la arquitectura mo- 
numental ya tenía más de mil años de historia en los 
Andes centrales (véase Burger 1985: 270-271). 


133. Lumbreras 1960; Menzel 1964, 1968 a y b. 


134. Compárese con los sacrificados en el arte pucará y en 
la iconografía del Horizonte Medio temprano (Cook 
1983). 


135. Hay que enfatizar que las procesiones de las figuras de 
perfil y las imágenes frontales no son exclusivas del arte 
tiahuanaco. Los encontramos en muchas localidades 
de los Andes centrales en el primer milenio de nuestra 
era, v.g. murales del sitio moche de Cao Viejo, en la 
costa norte. 
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136. Algunos estilos locales son fácilmente atribuibles a una 
u otra región (para Tiahuanaco véase Alconini 1995; 
Bermann 1994; Burkholder 1997; Ryden 1957; 1959; 
Walter 1958; para Huari véase Bennett 1953; Cook 
1994; Isbell 1977; Knobloch 1983, 1991; Menzel 1964, 
1968 a y b), mientras que las combinaciones figurati- 
vas de ambas áreas a menudo no son distinguidas 
por el ojo no entrenado (compárese Ponce Sanginés 
1948: lam. 1, 4 con Bennett 1953: pl. 8f, g; nótese en 
estos ejemplos que los vasos cubiletes huaris poseen 
ojos hendidos mientras que los tiahuanaquenses tie- 
nen ojos sobresalientes). 


137. Cook 1986, 1994, 1997; Isbell y Cook 1987. 
138. Cook 1994. 

139. Isbell et al. 1991. 

140. McEwan 1987, 1991; Schreiber 1978, 1991. 


141. A pesar de que la evidencia arqueológica de estos ti- 
pos de actividades es escasa, las excavaciones reali- 
zadas dentro de los complejos arquitectónicos huaris 
en Ayacucho y Cusco presentan algunas evidencias 
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(Zapata 1997; McEwan 1991). Lo que más se conoce 
de estos complejos arquitectónicos rectilineos son sus 
áreas domésticas y cívicas. Sin embargo, existe tam- 
bién un tipo especial de arquitectura ceremonial huari 
de indudable origen ayacuchano: las estructuras con 
planta en D, descubiertas primero en Huari a fines de la 
década de 1970 y después en varios otros sitios (Cook 
en prensa b; Isbell y McEwan 1991). 


142, Cook 1983, 1987, 1994; Isbell y Cook 1987; Posnansky 
1945. 


143. Menzel 1964, 1968 a, b y 1977. 


144. Divinidad portando báculos, representada de frente, 
acompañada por imágenes de perfil que también por- 
tan varas (Cook 1983, 1994). 


145. Cook 1983; Mulvany 1994; Torres 1994; Torres y Repke 
1996; Wassen 1972. 


146. Knobloch 1999. 
147. Cook 1994. 

148. Cook en prensa b. 
149. Mujica 1985: 124, 


150. Conklin 1983; Rivera 1975, 1976, 1980; Santoro 1979; 
Serracino 1980, 


151. Mujica 1985. 

152. S. Chávez 1992, 1994; S. Chávez y K. Chávez 1976. 
153. Shady comunicación personal 1992. 

154, S. Chávez 1992; Franquemont s.f. 

155. Cook 1994; S. Chávez op. cit.; Franquemont s.f., 1986. 
156. Cook 1983: figs. 4, 7, 1985 a y b, 1994: lám. 54, 
157, Cook 1994: lám. 53; Rowe 1976: lám. IX. 

158. S. Chávez 1992: figs. 169-171. 

159. S. Chávez op. cit; Cook 1994: cuadros 19, 20. 

160. S. Chávez op. cit. 

161. Op. cit. 

162. Cook 1997. 

163. Cook 1983; Isbell y Cook 1987. 

164. Cook 1987: fig. XX es. 

165. Lumbreras y Amat 1968; Mujica 1985. 

166. Eliade 1995. 

167. Ibid.: 38-40. 

168. Molina 1989: 49-50. 


169. Sabemos que en los valles norteños se ha representa- 
do la figura de un degollador (Ai-Apaec) que sostiene 
en una mano un cuchillo y varias cabezas humanas y al 
degollador huari y tiahuanaquense (Cook 1983; 
Valcárcel 1959). 


170. Sarmiento 1924: 84, 
171. Millones 1998: 32-33. 


172. Abercrombie 1998; Allen 1988; B.J. Isbell 1978; Nuñez 
del Prado 1974; Zuidema 1973. 


173. Menzel 1964; Cook 1987, 1994; Isbell y Cook 1987. 
174. Demarest 1981. 


175.Unos pocos existen también en el Museum fúr 
Vólkerkunde de Berlín. 


176. Betanzos 1987: 11-15, 1p., caps. 1-2; Sarmiento 1906a: 
23-28. 


177. “Dizen que los dos que ansi quedaron con el alli en el 
pueblo de Tiaguanaco que los enbio ansimismo a que 
llamasen y sacaen las gentes en la manera que ya aveis 
hoydo deuidiendo estos dos en esta manera que enbio 
el vno por la parte y prouincia de Condesuyo que es 
estando en este Tiaguanaco las espaldas do el sol sale 
a la mano yzquierda para que ansi ni mas ni menos 


fuesen a hazer lo que auian ydo los primeros y que 
ansimismo llamasen los indios y naturales de la prouingia 
de Condesuyo y que lo mismo enbio el otro por la parte 
y prouingia de Andesuyo que es a la otra mano dere- 
cha puesto en la manera dicha las espaldas hazia do el 
sol sale y estos dos ansi despachados dizen que el 
ansimismo se partio por el derecho de hazia el Cuzco 
que es por el medio de estas dos provincias viniendo 
por el camino rreal qu ba por la sierra hazia Caxamalca 
por el cual camino yva el ansimismo llamando y sacan- 
do las gentes en la manera qu ya aueis hoydo” 
(Betanzos 1987: 13), 


178. Cobo 1990: 22. 

179. Salomon y Urioste 1991: 47, 

180. Garcilaso de la Vega 1976: 61-63. 

181. Demarest 1981; Pease 1973: 16; Julien 2000. 

182. Véase la discusión en Julien op. cit. 

183. Cook 1985 a 0 b: figs. 6, 7; Ochatoma et al. s.f. b. * 
184. Cook 1997. 


185. Para el caso específico de Piura véase Matos 1963-64; 
véase también Anders 1986; Knobloch 1983, 1991, J. 
Topic 1991 y T. Topic 1991. 


186. Stúbel y Uhle 1892. 

187. Véase los artículos de Isbell y Cook en este volumen. 
188. Cook 1994, 

189. Cook op. cit., 2001. 

190, Protzen y Nair en prensa. 

191. Squier 1877; Kolata 1993a: 148, figs 2, 3. 

192. Kolata loc. cit; Isbell en este volumen. 


193. Posnansky 1945, t.l, pl.XXl. Algunos autores la locali- 
zan tentativamente en un recinto al noreste de 
Kalasasaya. 


194, Conklin 1983, 1986. 

195. Zuidema y de Bock 1990. 

196. Bennet 1934; Kolata 1993a; Miranda 1991; Ponce 1964. 
197. Kolata op. cit; Isbell en este volumen. 

198. Posnansky 1945, 1957. 

199. Zuidema ms; Anders 1986: 851-866; Makowski ms. 


200. Salvo eventuales repeticiones mecänicas del motivo por 
razones de disefio. 
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. Por ejemplo en la religiön inca, algunos estudiosos, 
como Demarest (1981), consideran a Viracocha y 
Punchao personificaciones del Sol, venerados respec- 
tivamente como la deidad del mundo de abajo en las 
fechas cercanas al solsticio de diciembre, y como la 
deidad del mundo de arriba, alrededor del solsticio de 
junio. Es obvio que ello no constituye una justificación 
para confundir y fusionar a priori ambas deidades, lo 
que implicaria, entre otros, desconocer los alcances de 
las reformas religiosas del Inca Pachacutec. 


202. Cook 1994. 


203. Frontalismo en el arte romano. Véase también en el arte 
de los partos y sasänidas. 


204. Donnan 1975, 1985 inter alia. 


205. Makowski ms., 2001; Bourget 1994; Golte 1994; Quilter 
1997. 


206. Lo hemos comprobado (Makowski 1996, 2000a, 2001) 
revisando el supuesto tema de la “Presentaciön de la 
copa o del sacrificio humano”. Bajo este nombre se agru- 
pan escenas de composicién similar pero integradas 
por distintos protagonistas y pertenecientes a tramas 
narrativas diferentes e inconexas. Hemos comprobado 
que la copa es entregada en estas escenas, respecti- 
vamente, a 5 deidades diferentes.. 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


207. Rex Gonzälez 1974. 

208. Makowski 2001. 

209. Valcärcel 1959. 

210. Dwyer 1971; Paul 1990b; Frame 1994. 


211. En el arte textil de Paracas y Nasca. Véase Makowski 
2000b; una hipótesis similar acerca de las reglas de 
composición en los diseños figurativos tiahuanaquenses 
fue recientemente propuestas para los casos de table- 
tas de rapé (Torres 1994; Torres y Repke 1999) y cerá- 
mica (Alconini 1995). 


212. Silverman Proust 1994, 
213. Véase Cook en este volumen. 
214. Posnansky 1945; Zuidema 1983, citado en Anders 1986, 


215. Los signos emblemáticos se distribuyen en los tocados 
de las figuras de frente y en los podios de la manera 
siguiente: 


¡Casos [2-3 er} 
N°deplumas 24 24 24 16 17 24 2442 
felino 


podio: 
[feino [- 02 [02] 


ave 


a 
CE EM EE 
Fae E Te | 


* 


se agregan dos apéndices figurativos, los que en otros 
casos están representados en el podio, aquí omitido. 


Casos analizados: 
1. Monolito Bennett, rostro radiante. 
Monolito Bennett, rostro radiante. 
Portada del Sol, rostros radiantes del friso inferior. 
Portada de la Luna, rostro radiante. 
Monolito Bennett, personaje de frente. 
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Portada del Sol, personaje de frente. 
7. Monolito Cochamama, personaje de frente. 


216. Los seres antropomorfos alados comparten dos ele- 
mentos emblemáticos del tocado, el signo del cara- 
col y la pluma tripartita que siempre su ubica en la 
parte trasera. Los demás elementos varían y su va- 
riación guarda cierta correspondencia con el reper- 
torio de signos que rellenan el cuerpo y adornan el 
báculo. Hemos analizado una serie de representa- 
ciones provenientes de la Portada del Sol y del 
monolito Bennett: 


Personaje de la fila superior de la Portada del Sol. 
Personaje de la fila inferior de la Portada del Sol. 
Personaje de la fila superior en el monolito Bennett. 
Personaje de la fila superior en el monolito Bennett. 
Personaje de la fila inferior en el monolito Bennett. 
Personaje de la fila inferior en el monolito Bennett. 
Personaje del tocado en el monolito Bennett. 
Personaje de la fila inferior en el monolito Bennett. 


ne yn Mm E Be 


Personaje de la fila superior en el monolito Bennett. 


ki 
o 


. Personaje (caracol) del tocado en el monolito 
Bennett. 


NOTAS 


[Emblema [1 [2 [3 [4 [s [6 [7 [8 lo fio] 
Emblema frontal: 
| 


+ [+ [+ [+ [+ [+ [+ [+ [+ [+ 
E ED EE A A 
Signos en el cuerpo: 

EA E E Lal 1 91151 20 
pez BBS Sb ial 
Signos en las alas: 

4-17 


[ae ES 5 E aE fee tere 

ee [+] 

je [Ea FN a EE a 

* apéndice adicional en forma del gancho de estölica termi- 
nado con la cabeza de ave. 


217. Las tres categorías de personajes de perfil comparten 
varios rasgos: 


- corona de 5 plumas, de las cuales 2 tienen, res- 
pectivamente, forma tripartita y de concha de cara- 
col, y las 3 restantes varían de categoría en catego- 
ría; 


- rasgos ornitomorfos: lacrimales (cuerpo acéfalo de 
ave) con remates figurativos de forma variable, alas 
y cola de ave; 


— Un báculo en su mano derecha, mientras que la iz- 
quierda no está representada, por lo que podría 
sospecharse que la ausencia del segundo báculo 
se desprende de la convención figurativa: rigurosa 
proyección de perfil. De ser así el número total de 
plumas en la corona ascendería en realidad a 10. 


Los siguientes rasgos otorgan a cada una de las tres 
figuras de perfil una personalidad propia: 


I (fila superior): rasgos faciales humanos salvo 
lacrimal con cabeza de pez; pluma frontal de la co- 
rona en forma de cabeza de ave; combinación nu- 
mérica de cabezas ornamentales en el cuerpo, en 
la corona y en los báculos: 14 cabezas de ave, 5 
cabezas de pez; signo de meandro. 

II (fila intermedia): rasgos faciales de ave; cabeza 
pluma frontal en forma de cabeza de pez; combi- 
nación numérica de cabezas ornamentales: 13 ca- 
bezas de pez, 4 discos; signo concéntrico. 


(fila inferior): rasgos faciales humanos como el per- 
sonaje |; pluma frontal en forma de la cabeza de 
felino; combinación numérica de cabezas ornamen- 
tales: 12 cabezas de ave, 5 cabezas de pez, 2 ca- 
bezas de felino; signo de meandro. 


Los apéndices ornamentales empleados en la repre- 
sentación de las cuatro divinidades con báculos suman 
108 y fueron repartidos con intención de ordenarlos 
jerárquicamente y diferenciarlos funcionalmente. Los 46 
apéndices de la divinidad frontal representan felinos y 
aves, así como discos (¿signo solar?). Las cabezas 
zoomorfas en la decoración de las divinidades de per- 
fil, cuyo número oscila entre 13 y 19, pertenecen, en su 
mayoría, a peces o aves. Los discos y los felinos apare- 
cen excepcionalmente y en número limitado (respecti- 
vamente 4 y 2). La intencionalidad en la selección de 
los apéndices figurativos y de sus configuraciones nu- 
méricas se hace evidente cuando se compara las co- 
ronas radiantes de los personajes de ambas portadas: 


[caracol | 
06 (04)”" 
027” 


peces 
Totales: 24 


A: Portada del Sol frontal 

B; Portada de la Luna frontal 

C: Portada del Sol perfil | 

D: Portada del Sol perfil It 

E: Portada del Sol perfil Ill 

*  plumatripartita, adorno frontal del personaje principal de la Porta- 
da del Sol. 

** signo oval montado encima de un signo escalonado, ador- 
no frontal del personaje principal de la Portada de la Luna. 

** variante, corona radiante correspondiente a las caras fron- 
“tales del friso inferior. 


El cuadro demuestra que los personajes de ambas por- 
tadas fueron concebidos por sus creadores como dos 
aspectos del mismo numen de probables caracteristi- 
cas solares, tal como se ha sugerido anteriormente. El 
rango supremo de la Gran Imagen de la Portada del 
Sol es sugerido por el número de plumas con disco (16 
contra 8) en la corona radiante, y por la presencia de la 
pluma adicional, escalonada y rematada por un disco 
oval, en la parte trasera (inferior) del tocado menciona- 
do. Este último símbolo constituía, según parece, el sig- 
no emblemático, exclusivo, del personaje frontal de la 
Portada de la Luna (fig. 93h). Dos de los personajes 
alados podrían ser interpretados como acólitos de la 
divinidad venerada en la Portada del Sol, por compartir 
con ella su aspecto antropomorfo y los signos 
emblemáticos de ave y de felino. El personaje | de la 
fila superior en el friso principal, identificable por el em- 
blema de ave en su corona, sostiene un báculo compa- 
rable con el báculo izquierdo de la divinidad frontal. El 
personaje III de la fila inferior porta como emblema un 
felino, y su báculo se parece al báculo derecho de la 
mencionada divinidad, cuya frente está adornada tam- 
bién con un felino, además de la pluma tripartita. El 
personaje Il de la fila intermedia, con su rostro de ave y 
el pez como emblema, no parece haber sido 
emparentado directamente con otras divinidades de la 
portada, a pesar de compartir con el personaje | la for- 
ma del báculo adornado de peces. La numerosa pre- 
sencia de cabezas de pez en su tocado y en su cuerpo 
parece vincularlo más bien con la divinidad esculpida 
en la Portada de la Luna. Recordemos que las caras 
radiantes de esta divinidad estuvieron enmarcadas por 
la zigzagueante serpiente bicéfala de cuyo cuerpo 
emanaban las cabezas de pez. Sus similares de la Por- 
tada del Sol estuvieron rodeadas por una serpiente si- 
milar pero adornada con cabezas de aves. 


A continuación comparamos 7 variantes de la figura 
„alada de perfil en la Portada del Sol y en el monolito 
Bennett: 


1. Personaje de la fila intermedia en la Portada del Sol. 


2. Personaje de la fila intermedia en el monolito 
Bennett. 


3. Personaje de la fila intermedia en el monolito 
Bennett. 


4. Personaje de la fila intermedia en el monolito 
Bennett. 


5. Personaje del tocado en el monolito Bennett. 


6. Personaje de la fila intermedia en el monolito 
Bennett. 


7. Personaje de la fila intermedia en el monolito 
Bennett. 
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jembema: [1 [2 Js [4 [5 jle [7 | 


pluma frontal en el tocado: 

eoa e Ee ae ae ba | 
¡ve ARE 
pez E 
otras plumas: 

more jee de ee o pe faja 
sols lola reo A] 
¡pe fe leales ls e 1 


signos emblemáticos en el cuerpo: 


ave - 

pez + 

signos emblemáticos en las alas: 

ve —_ A I, | 
pez + 

mixto - 


* pluma tripartita en la parte trasera del tocado 
** no es posible definir la forma por el estado de conservación 
y/o por las deficiencias del dibujo que lo documenta. 


218. Vg. la reconstrucción idealizada del Akapana en Kolata 
1993: fig. 5.5a y b. 


219. Ibid.: 111. El argumento se desprende de la clausura 
de uno de los principales canales en Akapana consta- 
tada durante las excavaciones. 


220. Kolata op. cit.: 109-111. 


221. Avila 1987: 424-432; Zuidema y Urton 1976; Makowski 
2000b. 


222. Los primeros se repiten 6 veces y los segundos 8 veces 
en 3 variantes, sobre un total de 22 figuras de perfil. 


223. Duviols 1976. 


224. “Yban a Curicancha por la mañana y a mediodía y a la 
noche llevando los carneros que se avían de sacrificar 
aquel día, los quales trayan alrededor de los ydolos y 
huacas llamadas Punchao ynca, que era el Sol y el 
Pachayachachi que era otro ydolo figura de hombre, 
que quiere decir el dicho bocablo, Hacedor, y otro ydolo 
llamado Chuquiylla Yllapa que era la huaca del Relám- 
pago y Trueno y Rayo la qual huaca hera forma de per- 
sona, aunque no le vían el rostro” (Molina 1989: 67). 


225. Ibid.: 60. 

226. Citamos la carta [de] Toledo según Duviols 1976: 168. 
227. Duviols op. cit. 170-171. 

228. Ibid.; de Vega 1944: 6-9, 1948: 4-5. 

229. Loc. cit. 

230. Op. cit. 


231. El halo está representado sólo en el contexto de cópula 
mítica, o asociado con la divinidad del maiz. Véase 
Carrión Cachot 1959: 16-28 y 67-79. 


232..Rowe 1979: 32, 36, 58. 

233. Bauer y Dearborn 1995: 83-84 y 89-91, mapa 7. 
234. Molina 1989: 68. 

235. Urton 1981; Zuidema 1981, 1982a; Randall 1987. 
236. Urton op. cit.: 40-65. 

237. Szeminski 1985: 4. 

238. Urton loc. cit. e infra. 

239. Rowe 1979: 14, 

240. Molina op. cit.: 69-71. 

241. Ibid.: 110. 

242. Loc. cit. 
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243. González Holguín 1989, s. v. Pacsa mama. 


244, Zuidema 1982b: 65, 1988: 145 y 1997, El Inca observa- 
ría el sol-alba mirando en dirección del Cerro Moto. El 
día del solsticio de junio el Inca repetiría ese gesto pero 
desde el templo en el Cerro Mantocalla hacia Quiancalla. 
Según Bauer y Dearborn (1995: 91, 92) la primera ob- 
servación no es posible. 


245. Demarest 1981; Ziölkowski 1997a: 51. 
246. Cobo 1956: 156-158, vol. ll, libro XIII, cap. V. 
247. Ziölkowski 1997a: 51. 


248. Molina (1989: 77) describe así la presentación de la es- 
tatua del Sol en la fiesta de la Citua: “trayan asimismo a 
la placa a esta ora la ymagen del Sol llamada 
Apinpunchao, que hera la principal que ellos tenían en 
su templo, acompañada con todos los sacerdotes del 
Sol, juntamente con las dos ymájines de oro, sus muje- 
res llamadas Yncaocllo y Palpaocllo”. 


249. Ibid.: 70; la estatua del Sol es mencionada en la des- 
cripción de los primeros días de la fiesta en el 
Coricancha, al lado de las de Pachayachachi, el Hace- 
dor, y Chuquiylla Yllapa, el Relampago y Trueno y Rayo; 
en este contexto Molina llama la estatua del Sol Punchao 
ynca: (Ibid.: 67). 


250. Op. cit: 77. 


251. /bid., “usno que, como dicho es, es a manera de pila 
de piedra enforrada en oro, la qual, tenía un abujero 
hecho de tal manera que llegava a un albanar el caño 
que yba por debajo de tierra hasta las casas del Sol y 
el Trueno y Hacedor”. Sobre el tema del ushnu véase 
también Zuidema 1980. 


252. La omisión de la estatua del Hacedor nos parece signi- 
ficativa (/bid.: 78); en lugar de hablar de ello el cronista 
cuenta la anecdota sobre la divinidad: “Dicen que la 
hauca del Hacedor jamás dieron muger propia porque 
dicen no quería el Hacedor mugeres, diciendo que todo 
hera suyo, pues lo avía críado; y así en todos sus sacri- 
ficios, el primero que hacían hera al Hacedor”. El argu- 
mento suena a justificación de esta omisión. 


253. Ibid.: 79. 


254. Zuidema 1964 y 1995: 367; Ziölkowski 1997a: 106, 180. 
Mama Ocllo, la última de las cuatro compañeras de los 
hermanos Ayar, tuvo tres hermanas: Mama Rahua, 
Mama Ipacura o Mama Cura y Mama Guaco (Huaco). 
Para Zuidema se trata de 4 grados de parentesco, del 
cercano y alto en jerarquía al más distante. El compo- 
nente Mama, es un título que corresponde a la mujer 
madura con hijo. Duviols y Urbano, editores de Molina 
(1989: 70), no conocen ningún significado preciso de 
ocllo. 


255. En la interpretación de Duviols y Urbano loc.cit., quie- 
nes citan a Bertonio 1984, s.v. pallpalli. 


256. Guaman Poma 1936: fol. 246 [248], 258 [260]. 
257. Demarest 1981; Ziólkowski 1997a: 51. 


258. Además Molina en lugar de oclo señala como segun- 
do componente de sus nombres illo u oillo. Posiblemente 
se trata de una mala transcripción de uya (figura). Ur- 
bano y Duviols (en Molina 1989: 70, nota 37) presentan 
dos alternativas: uya o mala transcripción de ocllo, con- 
fundiendo dos conceptos. 


259. Molina establece correspondencias aproximativas con 
el calendario juliano y no el gregoriano, en uso actual, 
Entre las fechas de un sistema y del otro hay diferen- 
cias de 13 días. Por otro lado no hay consenso sobre 
las características del calendario o calendarios inca 
(véase infra). Molina menciona explícitamente un conteo 
calendárico de carácter luni-solar con el inicio movible 
del año (Ziólkowski y Sadowski 1992: 65-112). Ello im- 
pediría establecer una correspondencia fija entre nues- 
tros meses y los meses incaicos. 


260. Molina (op. cit.: 66) transcribe mal Hacicay Llusque 
como hacen notar los editores (ibid.: nota 32). 
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. La lectura de Molina que acabamos de presentar no 
entra en contradicción con la iconografía de Guaman 
Poma de Ayala (cf. supra), quien representa al sol de 
diciembre con barba. Ziólkowski (1997a: 44) con mu- 
cha razón observa la relación entre el maiz y el sol: “el 
concepto de la intina fiuccupa, barba del sol, tiene dos 
principales asociaciones: de un lado con los rayos del 
sol saliente, y por otro, el crecimiento de las plantas. 
...Guaman Poma tenía sin duda eso en mente cuando 
identificaba la cosecha (probablemente del maíz) con 
la acción de pelar la barba del sol: Y es configurado el 
sol, que tiene barbas y sementeras del Sol, Yntip cha/c/ 
ranta suncayta tirasac (Guaman Poma 1980, 
fol.885(899).831). ... Finalmente, hay que subrayar que 
esta oposición intervino en la práctica de las observa- 
ciones astronómicas, pues cerca del solsticio de diciem- 
bre se observaba principalmente la salida del sol (su 
“barba”) mientras que durante el solsticio de junio y 
después, en agosto (en tiempos de siembra) se obser- 
vaba la puesta”. En diciembre los tallos de las plantas 
sembradas son aún muy tiernos y pueden ser compa- 
rados con los primeros pelos en la barba. De ahí una 
metáfora visual del sol barbudo, utilizando un motivo 
del arte europeo, para ilustrar las actividades que se 
desarrollan en el mes de maduración de la planta y de 
los ritos de pasaje de los jóvenes; no necesariamente 
remite a la vejez, sino más bien simbiliza el inicio de la 
madurez. 


262. Ziólkowski 1997a y en este volumen, 

263. Urbano 1981. 

264. Véanse los artículos de Isbell y Cook en este volumen. 

265. Dwyer y Dwyer 1975, Paul 1990a, Makowski 2000b; 
Orefici 1993, Silverman 2000. 


266. Isbell 2001; Cook en este volumen; Pozzi-Escot et al. 
1994; Meddens y Cook 2001; véanse también los dise- 
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sin embargo, no son adecuadas. No sólo los tocados de 
plantas o partes de plantas son poco comunes entre 
personajes antropomorfos comparables a los del ídolo, 
sino que las series de arcos que se proyectan en senti- 
dos opuestos son una forma común de representar to- 
cados de plumas o serpientes (véase Lyon 1979: 110). 


397. El tocado del Personaje B ha sido descrito en trabajos 


anteriores como una “mitra” de "cabezas de serpiente” 
(Bueno 1982: 21) o una “tiara de serpientes” (Jiménez 
Borja 1985: 46). En realidad, si las cabezas son de ser- 
piente o felino es un punto irrelevante. En el caso parti- 
cular del ídolo, las cabezas en cuestión son práctica- 
mente idénticas tanto a las cabezas de felinos 
encorvados como de serpientes de una y dos cabezas 
de la sección media. Sin embargo, una vasija publica- 
da por Carrión Cachot (1959: fig. 5) donde se repre- 
senta a una serpiente de dos cabezas con patas, su- 
geriría que todas las cabezas en cuestión son de felinos. 


398. Aunque las cabezas del collar han sido descritas como 


cabezas de serpiente (Bueno 1982: 21) o incluso zorro 
(Gisbert 1993: 189-190 citada por Eeckhout 1999b: 89), 
se trata en realidad del mismo tipo de cabezas repre- 
sentadas en el tocado del Personaje B y, por lo tanto, 
deben ser identificadas como cabezas de felino 
encorvado o de serpiente de una o dos cabezas. 


399. Este objeto es el mismo que el Personaje A lleva en su 


mano derecha, y ha sido descrito en trabajos anterio- 
res como un “lihui” (Bueno 1982: 21) o “boleadora” 
(Jiménez Borja 1985: 46). Desafortunadamente, tal iden- 
tificación no esta sustentada comparativamente. Más 
aún, aunque el objeto en cuestión aparece representa- 
do frecuentemente en vasijas antropomorfas de estilo 
Chancay, hasta donde sabemos no aparece nunca re- 
presentado en escenas de lucha o caza que permitan 
sugerir que se trata de un *lihui” o “boleadora”. Véase 
De Lavalle y Lang 1982: 70, 73; Márquez Miranda 1943a: 
láms. 2 y 3; Sawyer 1975: 132 fig. 198, Lyon (1979: 110) 
opina que se trata de tupus. 


400. Estos objetos han sido identificados como “tallos 
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= 


estilizados [de maíz?]" (Bueno 1982: 21) o incluso “pe- 
ces” (Gisbert 1993: 189-190 citada por Eeckhout 1999b: 
89). Por comparaciön con otras representaciones se 
puede determinar que las franjas rectangulares de la- 
dos aserrados son efectivamente un motivo utilizado fre- 
cuentemente en la iconografía de la costa central y nor- 
te para representar cuerpos tanto de serpientes como 
de peces. Véase, por ejemplo, Carrión Cachot 1959: 
figs. 5, 27, 34, 102, 103, 107-109, 113-117; De Lavalle y 
Lang 1982: 85, 95, 115, 123, 126 (¿?); Gambini 1983- 
84: 196 lám. "Cerámica Nepeñoide Negro sobre Blan- 
co” figs. 1-4; Kroeber 1925a: lam. 64e, j; Kroeber 1925b: 
lam. 71c, 75e, 78b, 78g; Kroeber 1926: lam. 90d. Com- 
párese con la representación de peces en las escenas 
de aves pescando de los frisos de Chotuna (Donnan 
1990b: 279 figs. 3-5) y Chan Chan (A. Rowe 1984: 15 
foto). En Chan Chan los peces son claramente reem- 
plazados por los motivos aserrados. 


. Lyon 1979: 110. Jiménez Borja (1985) se limita a indi- 


car que el personaje que porta la tira o cinta con pla- 
cas circulares, que identifica como “boleadoras”, es 
el mismo que lleva este objeto sobre los hombros. 
Bueno (1982: 21), por su parte, atribuye los brazos y 
manos a ambos personajes (“Sus brazos -comunes a 
las dos figuras- están caídos hacia abajo [sic] portan- 
do “linui' en una mano y cabezas de serpiente en la 
otra”). Siguiendo a Bueno (ibid.), Eeckhout (1999b: 87) 
también atribuye los perfiles y objetos a ambos perso- 
najes (“Los perfiles de la escultura son comunes a los 
dos personajes”). 


402. Tales errores incluyen, además del desplazamiento ho- 


rizontal de las imágenes del quinto y sexto segmentos 
(figs. 60 y 62), la inversión de la orientación de las imá- 


genes (fig. 61) y la alteración del orden vertical de las 
mismas (fig. 59). 


403. Los rombos del tocado podrían representar también el 


tipo de adornos que decoran frecuentemente las cabe- 
zas falsas de los fardos funerarios de la costa central. 
Véase, por ejemplo, Reiss y Stúbel 1880-87: lám. 12, 
13, 21, 38 y Carrión Cachot 1959: 140 fig. 1. 


404, Estas características particulares hacen muy dificil afir- 
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a 


mar que se trate de uno de los personajes 
antropomorfos representados en la secciön superior 
del ídolo (Antúnez de Mayolo 1938) o de una reminis- 
cencia del “Dios de los Bäculos” de la iconografía huari 
y tiahuanaco (Bueno 1982: 21; Eeckhout 1999b: 87). 
Parece tratarse más bien de un personaje muy común 
en la iconografía de periodos tardíos de la costa norte 
y nor central que se caracteriza precisamente por lle- 
var un tocado de mazorcas de maíz y un cinturón de 
serpientes, así como bastones en forma de porra, de 
los cuales se desprenden hacia un lado bandas hori- 
zontales o mazorcas de maíz (véase Carrión Cachot 
1959: figs. 42, 56-58, 70-72). 


. Por ejemplo, Shimada (1990: 315 fig. 8) destaca la se- 


mejanza entre la pareja de felinos de la sección media 
del ídolo y las parejas de felinos representadas en vasi- 
jas Sicán Temprano. Véase también Anton 1962: lám. 
161a; Carrión Cachot 1959: figs. 18-20, 22, 27; De 
Lavalle y Lang 1982: 111; Gambini 1983-84: 178-179 
lam. “Huari Norteño B-1” fig. 5; Kroeber 1925a: lám. 651; 
Menzel 1977: fig. 61; Saenz 1947: 173 fig. 150. Este 
tipo de felinos es representado con bastante frecuen- 
cia a los lados de un personaje antropomorfo principal 
(véase Carrión Cachot 1959: figs. 1, 28, 30-32, 35, 36, 
67-71, 84-86, 90-94, 97, 98, 100; De Lavalle y Lang 1982: 
57, 61; Gambini 1983-84: 178-179 lám. "Huari Norteño 
B-4” fig. 3; Kroeber 1925b: lam. 75c; Sáenz 1947: 169 
fig. 146). En algunos casos los felinos tienen apéndices 
dorsales como los del personaje híbrido del segundo 
segmento (Anton 1962: lám. 133). 


406. Todos éstos felinos, incluyendo el que tiene la cola de 


serpiente, son bastante comunes en las representacio- 
nes del Horizonte Medio de la costa norte y nor central. 
Según Menzel (1977: 34) éstos felinos combinan atri- 
butos del “Animal Lunar” de la iconografía Recuay y 
Moche y del Feline Star Animal de la iconografía huari. 
Para Menzel (op. cit.: 62-63 fig. 139), "El Animal Lunar 
se origina a inicios del Intermedio Temprano o inclusive 
más temprano, antes del tiempo de la cultura Moche. 
Es representado prominentemente en la cultura ‘Recuay’ 
de la sierra norte ... y es incorporado en la religión de la 
costa norte como una importación foránea ... Uno de 
los elementos que identifica al Animal Lunar es el orna- 
mento que se proyecta de la cima de la cabeza. ... Otras 
marcas distintivas del Animal Lunar son, una cola larga 
encorvada o angular, una boca rugiente, cuatro o cinco 
garras en cada pata, y a veces manchas en el cuerpo", 
Aunque usualmente muestra rasgos de zorro, en otros 
casos muestra rasgos de felino. Los felinos encorvados 
del Horizonte Medio 2B y 3 de la costa norte y nor cen- 
tral, incluidos los representados en el Idolo de 
Pachacamac, muestran indiscutibles rasgos de felino 
como la cola enroscada sobre la espalda que remata 
en una punta redondeada y las manchas circulares en 
el cuerpo. En algunos casos, como el del felino 
encorvado del primer segmento, estos felinos son re- 
presentados con una cola en forma de serpiente ase- 
rrada que se encorva formado un arco sobre ellos mis- 
mos (véase Bennett y Bird 1949: 199 fig. 41; Carrión 
Cachot 1959: figs. 13, 15, 17; Kroeber 1925a: lam. 64f; 
Reiss y Stübel 1880-87: lam. 78; compärese con A. 
Rowe 1984: 69 fig. 47; Sawyer 1975: 64 fig. 84; Schmidt 
1929: 437, 438, 484). En otros casos es el cuello el 
que se encorva y transforma en un arco (véase Kroeber 
1925b: lám. 75k). 


LOS DIOSES DEL ANTIGUO PERU 


407. Véase Carrión Cachot 1959: figs. 48-55; Schmidt 1929: 
485. 


408. Véase nota 400. 


409. El carácter híbrido de este personaje ha sido destaca- 
do por Bueno (1982: 21, 23), quien lo denomina “moti- 
vo zooantropomorfo -personaje sosteniendo un tallo 
estilizado” y “personaje de cuerpo felínico agazapado”. 
Eeckhout (1999b: 88), por su parte, ha llamado la aten- 
ción sobre la semejanza entre este personaje y el Moon 
Spirit Man de Dorothy Menzel (1977: 63 figs. 65, 140) 
que también se caracteriza por tener un apéndice bucal 
en forma de serpiente. Es necesario enfatizar, sin em- 
bargo, que éste tipo de apéndice bucal es un atributo 
común a diferentes tipos de personajes antropomorfos 
y no es exclusivo del Moon Spirit Man de Menzel o los 
“Agentes Sacrificadores” de Carrión Cachot (1959: 111 
figs. 98 y 99, asi como figs 23, 58, 60-63). El personaje 
representado en el idolo combina, en realidad, atribu- 
tos de humanos, felinos y también de diferentes tipos 
de Animal Lunar, como los representados con cuatro o 
más apéndices dorsales (véase Bennett y Bird 1949: 
209 fig. 45; Carrión Cachot 1959: fig. 29; Lothrop 
1964:184; Márquez Miranda 1943b: XIV; Sáenz 1947: 
233 fig. 212; Schmidt 1929: 281, 484, 503, 512) o soste- 
niendo rectángulos de lados aserrados que se proyec- 
tan hacia arriba (véase Bennett y Bird 1949: 199 fig. 41; 
Carrión Cachot 1959: fig. 5 y A. Rowe 1984: 69 fig. 44). 


410. Véase, por ejemplo, Carrión Cachot 1959: figs. 88B, 
107, 108. 


. Eeckhout (1999b: 88) ha destacado acertadamente la 
semejanza entre esta imagen y el famoso “Grifo” de 
Pachacamac. Se trata efectivamente de un motivo co- 
mún en la iconografía del Horizonte Medio de la costa 
norte y nor central (véase, por ejemplo, Carrión Cachot 
1959: figs. 18, 29, 34, 87-89; Kroeber 1925a: lám. 65d; 
Kroeber 1925b: lám. 75d; Schmidt 1929: 221). 


412. Estas serpientes son descritas por Antúnez de Mayolo 
(1938) como "cabezas doble de felino estilizadas”, por 
Bueno (1982: 21) como “arcos del cielo que unen ca- 
bezas de felino”, y por Jiménez Borja (1985: 46) como 
“arcos del cielo ... tratados como serpientes de dos ca- 
bezas”. Shimada (1991: XXXIV) ha destacado 
acertadamente que se trata de un motivo típico de la 
iconografía de la costa norte que Menzel (1977: 33) lla- 
ma “Serpiente del Cielo” y que usualmente es repre- 
sentado como un arco que cubre a uno o más felinos y 
otras criaturas. 


413. Véase Eeckhout 1999b: 88. 


414, Se trata de un motivo típico de la iconografía de la cos- 
ta nor central que suele aparecer en contextos muy di- 
ferentes a los de las serpientes de dos cabezas con 
cuerpos aserrados formando un arco. Cuando acom- 
pañan a estas últimas, las serpientes de dos cabezas y 
cuerpos encorvados formando dos arcos se ubican por 
lo general a los lados o en la parte inferior de la escena 
(véase, por ejemplo, Carrión Cachot 1959: figs. 5, 27, 
34, 101, 109). Para Menzel (1977: 35) estos dos tipos 
de serpientes de dos cabezas son claramente distin- 
tos, 


415. Antúnez de Mayolo 1938; Eeckhout 1999b: 89. 


416. Los rostros de todos los personajes antropomorfos re- 
presentados en el ídolo son prácticamente idénticos y, 
por lo tanto, difícilmente nos pueden servir para definir 
su identidad. Aunque el tocado de este personaje es 
efectivamente similar al del Personaje A de la sección 
superior, la decoración del pecho con bandas vertica- 
les y la posición de las manos no lo son. 


417. Menzel op.cit.: 33. 


418. Según Menzel (ibid.), la serpiente de dos cabezas y 
cuerpo aserrado (“Serpiente del Cielo”) es vista hasta 
hoy en día en la tradición religiosa de la costa norte 
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NOTAS 


como una representación de la unión del cielo y el mar, 
Tal unión es particularmente evidente en los frisos de 
Chotuna (véase Donnan 1990b: 279 figs. 3-5, 281-283 
figs. 8-10, 287 fig. 14; Horkheimer 1944: figs. 5 y 6) y 
Huaca del Dragón (véase Donnan op. cit.: 285, 287 figs. 
12-14; Kosok 1965: 15 fig. 1, 88 fig. 3; Lumbreras 1974: 
186 fig. 189; compárese con fig. 194: 190 fig. 194) don- 
de la serpiente de dos cabezas y cuerpo aserrado es 
representada junto con dos personajes antropomorfos 
que salen de (¿o entran en?) las bocas de sus dos ca- 
bezas. Los personajes antropomorfos sostienen en sus 
manos segmentos rectangulares de lados aserrados 
que, como hemos mostrado, parecen representar pe- 
ces 0 cuerpos de serpientes (véase nota 400). La unión 
del cielo y el mar también es particularmente evidente 
en otras representaciones en las que se puede obser- 
var peces y aves marinas en la base, lados y cima de la 
representación (véase especialmente Carrión Cachot 
1959: fig. 29). En relación a este punto, vale la pena 
recordar que en las tradiciones míticas sudamericanas 
tanto el mar como el cielo suelen ser concebidos como 
medios acuosos. El personaje antropomorfo (“Dios del 
Cielo”), por su parte, suele ser representado de frente, 
con los brazos a los lados, vistiendo diferentes tipos de 
tocados (de rayos, luna creciente, serpientes, etc.) y 
sosteniendo una porra en una mano y un cuchillo en la 
otra, o sosteniendo un remo (Menzel 1977: 33 y figs. 
56-59). Según Menzel (op. cit.: 35) este personaje es 
semejante, aunque no el mismo, al “Dios de la Fertili- 
dad” de Carrión Cachot (op. cit.: 56-66) que aparece 
representado con plantas de maíz y yuca en las ma- 
nos. Los seres que usualmente rodean al personaje 
antropomorfo (“Dios del Cielo”) incluyen aves, serpien- 
tes, peces, felinos y ocasionalmente también monos, 
venados, e iguanas o lagartijas (compärese con Carrión 
Cachot op. cit.: figs. 31, 67-69, 91). 


419. Menzel 1977: 33. 
420. Véase nota 416. 


421. Tales correspondencias serían claves para poder su- 
gerir si entre los principios de composición de las re- 
presentaciones iconográficas del ídolo están 
involucrados conceptos asociados a la constitución y 
funcionamiento del cuerpo humano, El uso de tales con- 
ceptos en representaciones del cosmos es ampliamente 
conocido en etnografías de los Andes centrales y otras 
áreas culturales. 


422. La existencia de estas pinturas murales era bien cono- 
cida a partir de los relatos de cronistas y viajeros (véa- 
se Bonavia 1985: 135-139). Max Uhle (1903b: 19-21 figs. 
6-9) expuso algunas de éstas en 1896 durante sus 
excavaciones de los cementerios ubicados al pie del 
templo, pero no fue hasta los trabajos de Giesecke en 
1938 (Muelle y Wells 1939) que las pinturas murales 
fueron expuestas completamente. Hoy en día han des- 
aparecido casi por completo, pero gracias a los calcos 
de Muelle y Wells (op. cit.) y a la descripción de Bonavia 
(op. cit.: 144-147), podemos tener alguna idea sobre 
los tipos de imágenes representadas y la manera como 
estaban organizadas. 


423. Las aves son, como bien indica Bonavia (op. cit.: 147) 
muy semejantes a las representadas en un mural de 
Túcume (op. cit: 113-115 fig. 78-80; Narváez 1996: 93- 
94 figs. 45-46; Schaedel 1957 fig. 7) y en los frisos de 
Chiotuna (Donnan 1990b: 279 figs. 3-5), Chan Chan (A. 
Rowe 1984: 15 foto), Huaca La Palma (Bonavia 1985: 
147, véase Canziani 1987: 13 fig. 8), y Huaca La Centi- 
nela (Canziani op. cit.: 13). 

424. "La vista de aquel Ídolo y de sus personajes principa- 
les me ha recordado la leyenda que sobre el dios 
Pachacamac consigna Calancha en su ‘Crónica Mora- 
lizada’ ...” (Antúnez de Mayolo 1938). La versión origi- 
nal del mito de creación recogido por el Padre Luis Teruel 


cuenta la historia de la lucha entre Pachacamac y 
Vichama (véase Rostworowski 1983: 43-46). 


425. *... es la mujer creada por Pachacamac y su hijo con- 
vertido este último en frutos que juegan un papel im- 
portante; el hijo es resucitado y se convierte en 
semidios Vichama con poderes. Ahora ¿es una pura 
casualidad que en los personajes del Idolo de 
Pachacamac aparezca la yuca en el tocado de la mu- 
jer sobre las extremidades inferiores y en el del hom- 
bre el maíz que simboliza los dientes, y que el mismo 
personaje hombre con sus mazorcas aparezca más 
abajo y esta vez con sus varas ceremoniales (Vichama), 
y que finalmente al pie de la columna aparezca una 
figura humana que bien podría representar al sol? No 
podría afirmarlo, pero de todos modos, los motivos del 
Idolo parecen tener relación estrecha con la interesante 
leyenda...” (Antúnez de Mayolo 1938). El término “to- 
cado” es utilizado por Antúnez de Mayolo como equi- 
valente de “atuendo”. 


426. Bueno 1974-75: 189; 1982: 21-22. 

427. Cuni Raya Vira Cocha y Urpuy Huachac son dos 
divinidades mencionadas en el relato mítico del ca- 
pítulo 2 del Manuscrito de Huarochirí que es conoci- 
do también como el mito de Cuni Raya y Caui Llaca. 
En el contexto del manuscrito, el mito en cuestión 
describe una de las fases iniciales de creación o ge- 
neración del mundo en la que se establece el límite 
vertical entre la tierra y el mar, pero en la que la tierra 
no ha sido aún diferenciada ni vertical ni horizontal- 
mente, y los grupos sociales y las relaciones de reci- 
procidad que los definen no existen todavía (Dulanto 
1999, 2000). 

428. Jiménez Borja 1985: 42. 

429. Lyon 1979: 110-111. 

430. Rostworowski 1983: 46. 

431. Shimada 1991: XXXIV, 

432. Eeckhout 1999b: 89-90. 

433. Antunez de Mayolo 1938. 

434. Bueno 1982: 21. 

435. Jiménez Borja 1985: 46. 

436. Rostworowski op. cit.: 46. 

437. De esta manera respondemos a la pregunta planteada 
por Lyon (1979: 116) en cuanto a la relaciön entre los 
personajes de la secciön superior y las imagenes de la 
secciön media (“La compleja iconografia de la porciön 
inferior del baculo [fig. 15b] esta casi ciertamente rela- 
cionada a las figuras de la parte superior, pero si se 
relaciona a cada una de ellas individualmente y/o a am- 
bas no es del todo claro”). 

438. Dulanto 1999, 2000. 

439. Calancha 1974-82; Cabello de Balboa 1951. 

440. Avila 1987, 1999. 

441. Archivo Arzobispal de Lima. 

442. Ávila 1999: 303. 

443. V.g. Wang Fuzhi, el pensador chino formado en la es- 
cuela de los clásicos antes de las influencias occiden- 
tales. Para esta filósofo el cosmos experimentable es 
producto de la constante evolución y transformación. 
No hay en su propuesta lugar para la creación ex nihilo. 
El mundo simplemente existía, era (Jullien 1989). 

444, González Holguín 1952. 

445. Albornoz 1967. 

446. Koepke 1964. 

447. Para más detalles véase Rostworowski 1983, 1996. 


448. Domingo de Santo Tomás 1951; González Holguín 1952; 
Bertonio 1956, 1984; de la Carrera 1921. 
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449. No vamos a entrar en todos los detalles del concepto 
dual, y para mayor informacion nos remitimos a nuestro 
libro Estructuras andinas de poder. 


450. Ávila op.cit. 

451. Albornoz 1967: 34. 

452. Calancha 1974-82. 

453. Avila op.cit. 

454. Ibid. 

455. Trimborn 1953. 

456. Pedro Pizarro 1965, 1978. 

457. Santillan 1927: 30. 

458. Estete 1968, 1987. 3 


459, Cuando publiqué mi libro Pachacamac y el Señor de 
los Milagros en 1992, sólo tenía una referencia sobre el 
nombre de la “guaca grande de Moche”, en un docu- 
mento fechado en 1561. En una estadía posterior en el 
Archivo Departamental de la Libertad en Trujillo conse- 
quí seis testimonios más con las mismas afirmaciones. 
A continuación presentamos seis expedientes fecha- 
dos todos en 1562, y existentes entre los protocolos no- 
tariales del escribano Juan de la Mata. Se refieren a 
contratos para excavar en la Huaca Grande de Moche 
y sacar sus tesoros. 


El primer testimonio tiene fecha del 13 de octubre de 
1562 - Protocolo 329 ff. 491-493. Se trata de un poder 
entregado a unas personas para trabajar y fundir los 
tesoros hallados en la huaca llamada Pachacamac, la 
Huaca Grande de Moche. 


2° Expediente. Protocolo 336.ff.503-504v. 19 octubre 
1562. Donación de unos derechos sobre la labor de la 
Huaca Grande del río Moche, llamada de Pachacamac. 
Salvador Luna a su nieta Isabel de Olmedo. 


3er. Expediente. Protocolo 339, Juan de la Mata, ff. 509- 
511-22 de octubre 1562. Donación de Luis Sánchez a 
Fernando Estevez de su parte de la huaca “grande del 
río que llaman Pachacamac”- 


4° Expediente. Protocolo 345, ff. 523-524v. 31 de octu- : 


bre 1562. Traspaso de media parte de la huaca de Fran- 
cisco Gómez Montalvo a Sebastián Hernández, Huaca 
Grande del río Moche llamada Pachacamac. 


5° Expediente. Protocolo 361, ff. 556-557, 22 de noviem- 
bre 1562. Juan de la Matta Diego Negro traspasa sus 
derechos de parte de la huaca de Juan Cordero por 
tener que ausentarse de Trujillo, 


6* Expediente. Protocolo 375, ff. 580-582. 9 de diciem- 
bre de 1562 a favor de Alonzo Carrasco dado por sus 
compañeros de la compañía para trabajar la huaca lla- 
mada Pachacamac, Huaca Grande del río Moche. 


460. Era frecuente y lícito en el siglo XVI y XVII juntarse algu- 
nas personas y reunir los medios necesarios para bus- 
car los tesoros ocultos en las antiguas estructuras 
prehispánicas. Los asociados se comprometían a en- 
tregar el quinto real del total del oro y plata hallados. 


461. Castro y Ortega Morejón 1968, 1974, 


462. Compárese con la reforma incaica en el Señorío de 
Ychsma. Tupac Yupanqui ordenó el cambio de nom- 
bre del señorío por el de su divinidad, Pachacamac, 
además de edificar un santuario dedicado al Día - 
Punchao Cancha, de mayor altura y prestancia que el 
viejo templo, 

463. Squier 1972. 

464, Murra 1971, 1975 inter alía. 


465. Donnan y McClelland 1979. Esta investigación incluía 
originalmente sólo siete ejemplares. Actualmente el 
número de vasijas en este tema se ha incrementado. El 
último ceramio descubierto se registró en San José de 
Moro (véase Castillo 2000). 
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466. Según Berezkin (1980:14), Donnan y Mc Clelland 
(op.cit.) se equivocan cuando dicen que el personaje 
sacrificado es un varón, pues está desnudo y se ve que 
carece de los órganos genitales masculinos. 


467. Menzel 1968b, 1977. 

468. Llamado “Kneeler”. 

469. Pedro Pizarro 1965, 1978. 

470. Arriaga 1968. 

471. Molina 1943. 

472. López de Gómara 1941: 34, 

473. Bataillon 1961, 1963: cap. X-XII. 

474, Gutiérrez de Santa Clara 1905: 493-495. 
475. Alarco 1975. 


476. Es posible que Kon fuese una constelación que apare- 
cía en una determinada época que coincidía con las 
lluvias en la sierra, y en la que por ende los ríos aca- 
rreaban agua a la costa. La necesidad e importancia 
del elemento acuífero en los desérticos yungas hacía 
que a lo largo de la costa y en todos los valles se multi- 
plicara la preocupación por la presencia del agua in- 
dispensable para la agricultura. De ahí las ceremonias 
y festejos cuando aparecía el preciado elemento. Qui- 
zás fueron las Pléyades la constelación esperada, pues- 
to que en diferentes documentos se la menciona mar- 
cando las estaciones. 


477. Arriaga 1968. 

478. Véase Rostworowski 1989: 33. 

479. Santa Cruz Pachacuti 1968: 132. 

480. Sobre Colesuyu véase Rostworowski 1986. 
481. AGI, mapa de Torres Lanza -Perú y Chile N° 103 y 101 
482. Gisbert 1980: 67. 

483. Molina 1943. 

484. González Holguín 1952. 

485. Duviols 1977. 

486. Cieza de Léon 1984, 1985. 

487. Acosta 1954, 1979. 

488. Cobo 1956. 


489. Se trataría una vez más de una justificación para subor- 
dinar a una deidad principal santuarios menores con 
sus tierras y bienes, a manera de enclaves religiosos. 


490. Molina 1943: 29. 

491. Domingo de Santo Tomäs 1951. 

492. Duviols 1973. 

493. Väsquez de Espinoza 1942: pärrafos 1372 y 1374. 


494. Duviols (1971:388): “y que en esa forma de ayre anda 
todos los dias gouernando el mundo y dando buelta 
por él y entrando enfermedades, culebras y otras co- 
sas a los que no le adoraban”. 


495. AAL, Idolatría, Leg. V, Exp. 2, año 1656. 


496. Plowman 1979, Rostworowski 1973b, 1989; AAL Idola- 
trias Leg. IV, exp. 19, fol. 65r, año 1656. 


497. AAL. Idolatrías, Leg. II, Exp. 2, fol. 13r y 11v, año 1657. 
498. Duviols 1974-76: 291. 


499. La presencia de llacuaces a lo largo de la cordillera, 
sobre todo al norte, como Huarmaca, es un hecho de 
difícil explicación (Biblioteca Nacional, Bogotá, Colom- 
bia. Miscelánea. Papeles del obispo Martinez 
Compañón, tomo 3, ff. 872r - 883v, año 1782). Hasta 
aquí se trataba de una dualidad ocupacional entre agri- 
cultores y pastores basada en estrategias de subsis- 
tencia y medioambientes diferentes (Duviols 1973). 


Sin embargo, documentos sobre la idolatría indígena 
señalan que los llacuaces se dedicaban a la agricultu- 


ra. ¿Qué motivos fueron los que empujaron al cambio? 
¿Por qué pastores de las serranías vagaban buscando 
tierras fértiles donde asentarse, como el mítico Manco 
Capac?: 

En varias fuentes de archivos hallamos mención de di- 
ferentes guarangas (mil hombres) de llacuaces en la 
zona de Huarochirí, otras en Quinti, Langasica, 
Colcaruna, además de un ayllu en las punas de 
Quispicancha, y otros tantos en Laraos, en la provincia 
de Tarma y en las aldeas de Mito y Orcotuna de Jauja 
(véase Rostworowski 1978, 1992). Más aún, unos 
llacuaces llegaron al pueblo de Mangas y quisieron ins- 
talarse allí, pero los lugareños se opusieron y los 
llacuaces continuaron su ruta para llegar a Guancas, 
donde sí los aceptaron. En Cajamarca, según las visi- 
tas realizadas entre los años de 1571 y 1572, había un 
número de llacuaces en seis aldeas, además de los 
instalados en Huarmaca (véase Rostworowski y Remy 
1992). 


Otra leyenda narra cómo recibieron un puñado de tie- 
rra de su huaca llamada Apu Libiac Cancharco, que 
les facilitaría reconocer el lugar de su futuro estableci- 
miento. 


Para no seguir citando, sólo señalaremos la constante 

„afirmación de que los llacuaces eran forasteros distin- 
tos a los grupos locales establecidos en el lugar, en un 
tiempo muy antiguo. Sin embargo, unos y otros esta- 
ban por entonces lo bastante compenetrados como para 
celebrar ceremonias en común, y sus diferencias se 
oponían y se complementaban. 


. Calancha 1974-82. 

. Fernando de la Carrera 1921. 
. González Holguín 1952. 

. Yacovleff 1932. 

Koepcke 1964. 


Llamada también de presentación de la copa o 
“Presentation Theme” (Donnan 1975, inter alia). 


506. Santa Cruz Pachacuti 1993. 
507. Wallace 1963. 

508. Lyon 1979. 

509. Arriaga 1920, 1968. 

510. Garcilaso de la Vega 1991. 
511. Véase volumen 1: 169, fig. 99. 
512. Avila 1987, 1999. 

513. González Holguín 1952. 
514. Molina 1989, 

515. Villar Córdova 1933. 

516. Gisbert 1980. 

517. Albornoz 1989. 


518. Es posible que el mito pertenezca a una versión serra- 
na debido a la influencia de los yauyos y a su ocupa- 
ción de la chaupi yunga o costa media. Desde ahí ejer- 
cían sobre el litoral una influencia lo suficientemente 
fuerte como para cambiar el nombre de la diosa. 


519, Ávila 1987, 1999. 

520. Dávila Briceño 1965. 

521. Op.cit. 

522. Torres 1987, 

523. Stahal 1986. 

524. Shady 2000. 

525. Véase volumen 1: 63, fig. 52b. 


526. Carta Anua de 1618 citada en Polia (1999: 420, doc. 33); 
Vásquez de Espinoza 1969: 332-333; Estanislao de Vega 
Bazán (1657) citado en Duviols (1971: 386-389). 
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figura “es de oro baziado con un corazón de massa de 
polvos de corazones de los yngas pasados con la signi- 
ficación de las figuras que tiene que como estava en 
acto executándose ase hallado más cierta y verdadera 
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pondían a animales (Urton 1981: 107 y ss.). Pero esta 
suposición no me parece acertada, puesto que Cobo y 
Polo son muy explícitos al hablar de un hombre “hecho 
de estrellas” (Cobo loc. cit.) y de una llama, representa- 
da por la constelación de la Lira (Polo 1906: 207). Ade- 
más en el dibujo “cosmológico” de Santa Cruz Pachacuti 
aparecen estrellas con nombres de plantas y animales 
(orelacionados con ellos), lo que contradice la genera- 
lización hecha por Urton. 


698. González Holguín (1952: 98, 570) traduce Chasca 
Coyllur como Lucero de la Mañana. 


699. Guaman Poma 1980: fol. 299. 
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estrellas y al luzero Chasca Cuyllor, uaca billcaconas y 
alos dioses guacas y que no me blasfemie a mí mismo, 
Yenga, y a la coya. Decía ací: “Ama ñucaconquicho 
yntiman quillaman chuqui ylla uaca uillcaconaman ñoca 
yncayquitapas coyatauanpas...” (Ibid.: 161, fol. 185 
[187], el énfasis es nuestro). 


. “Fué el Sol y la Luna, y el movimiento vario del planeta 
Venus, que unas veces la veían ir delante del Sol, y en 
otras en pos de él [...] No supieron de qué se causaba el 
crecer y menguar de la Luna, ni los movimientos de los 
demás planetas [...]” (Garcilaso de la Vega 1963: 72, | p.). 
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702. Compárese también la explicación del dibujo en 
Silverblatt 1987: 41 y ss. 


703. En la Relación de las Guacas se menciona una fuente 
en la cual “decían los sacerdotes de chucuilla que se 
bañaua el Trueno” (Rowe 1979: 26). Como demostra- 
ron Zuidema y Urton, el concepto de “bañarse” está 
generalmente asociado con la puesta de un astro 
(Zuidema y Urton 1976, passim); recordemos al respecto 
que el Lucero de la Tarde es precisamente el que sigue 
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704. Comunicación personal. 
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tancia: si Chuqui Illa representaba al Lucero de la No- 
che y su templo era el de Pucamarca (Rowe op.cit.: 
26), ¿dónde se encontraba la representación y el lugar 
de culto del otro aspecto, Chasca Coyllor o "Lucero de 
la Mañana”? Este es un problema muy complicado por- 
que aparte de un dato muy poco preciso carecemos 
de otra información sobre la existencia de una repre- 
sentación especifica de Chasca Coyllor. Sólo dos auto- 
res relativamente tardíos, el Inca Garcilaso de la Vega y 
Guaman Poma de Ayala, mencionan un templo espe- 
cial del Lucero y de las “estrellas” que habría ocupado 
uno de los aposentos en el recinto del Coricancha 
(Garcilaso de la Vega 1963: 72, | p.) o habría estado 
ubicado en algún otro lugar de la ciudad (Guaman Poma 
1980: 236, fol. 263 [265]). Otra posibilidad sería la si- 
guiente: considerando la asociación estrecha y el inter- 
cambio de nombres entre los dos aspectos del Trueno, 
Inti Illapa y Chuqui Illa y, de otro lado, de dos nombres 
atribuidos al Lucero, es decir Chasca Coyllor y (otra 
vez) Chuqui Illa, la asociación resultante podria ser en- 
tre Chuqui Illa, Lucero de la Noche, y a la vez el Trueno 
del mismo nombre, y de otra parte Inti Illapa y Chasca 
Coyllur. En tal caso el aspecto de Venus como “Lucero 
de la Mañana” sería asociado con “Inti Illapa”, el “True- 
no del Sol”. 


Evidentemente esta parte del análisis presenta sólo una 
hipótesis de trabajo; en cambio considero que la iden- 
tificación de Chuqui Illa con Venus parece tener un buen 
apoyo en las fuentes disponibles. 
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